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A MANERA DE PROEMIO. 
DESDE EL MUVIM, 
UNA MIRADA HACIA LA FILOSOFÍA 
L as estreehas relaciones del Museo Valenciano de la Ilustración y de la Modernidad con el mundo universitario no sólo se han convertido en uno de los ejes funcionales de sus 
programas museográficos sino que, ya desde su refundación, con la 
llegada del nuevo equipo directivo al MuVIM, tales vinculaciones 
formaron parte explícita y definitiva de sus fundamentos museoló-
gicos. De hecho, entre los segmentos más destacados de su públi-
co -claramente fidelizado- se halla precisamente el de los 
universitarios. 
No es baladí que las distintas actividades expositivas del museo se 
vinculen directamente con la celebración intermitente de Jornadas, 
Ciclos y Congresos especializados, programados para potenciar la 
vertiente reflexiva -crítica y analítica- en torno a los temas y argu-
mentaciones tratados en las muestras temporales del centro. 
En realidad, tal planteamiento es lo que ha potenciado que el 
museo oriente y funde su identidad en la prioridad concedida a 
tres sectores que le son constitutivos: la Biblioteca especializada y 
el Centro de Documentación, el Departamento de Estudios e Inves-
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tigación y el Departamento de Educación y Talleres. Respaldán-
dose en ellos, desarrolla sus iniciativas el Departamento de 
Exposiciones, que canaliza, ejecuta y da cuerpo y visibilidad a los 
proyectos que conjuntamente se planifican y ponen en marcha. 
Se entenderá, pues, que la identidad del centro, por su claro 
carácter diferencial, frente a los museos de nuestro entorno, apunte 
esencialmente a mantener -como "museo de las ideas"- sus líneas 
de intervención, distendidas y abiertas de cara a reforzar las cone-
xiones entre el mundo de la Ilustración y las subsiguientes "moder-
nidades", que han tejido el cuerpo y la fuerza de nuestra historia., 
Un museo centrado en el patrimonio inmaterial, como el 
MuVIM, no puede dejar de mirar hacia la historia y haeia el pre-
sente, hacia la memoria y hacia la cotidianidad, trazando un arco 
de inflexiones e intereses, en este easo, entre el siglo XVIII y el 
XXI. Pero singularmente este museo ha fijado su fulero y su palan-
ca en el cruce, que la historia de las ideas y la historia de los 
medios de eomunicación han sabido efectuar, con sus diálogos, 
tensiones, refuerzos e interferencias. 
Sentadas estas observaciones, a nadie extrañará, pues, que las 
dos primeras iniciativas tomadas por el nuevo equipo directivo del 
MuVIM, en el otoño del 2004, fueran preeisamente la constitución 
y puesta en marcha de la Biblioteca de investigadores y la convo-
catoria de un Congreso nacional que, bajo el título de Filosofía y 
razón. !(ant, 200 años, suponía un homenaje al pensamiento de 
Immanuel Kant en el doseientos aniversario de su muerte. La cola-
boración entre la Facultad de Filosofía y el MuVIM quedaba así 
sellada. El número de personas inscritas fue una sorpresa para 
todos, al sobrepasar el centenar y medio de asistentes. Por supues-
to, la edición posterior de las actas es, en estas convocatorias, un 
requisito obligado, que solucionamos mediante el correspondiente 
convenio con el Servieio de Publieaeiones de la Universitat de 
Valencia-Estudi General l • 
1 Manuel E. Vázquez & Roma de la Calle (Eds.), Pilosofta y razón. Kant, 200 años, PUV, 
Valencia, 2005, 207 pp. 
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De esta manera, se estableció la costumbre de que entre la 
Facultad de Filosofía y el Museo Valenciano de la Ilustración y de 
la Modernidad organizaran, cada mes de noviembre un Congreso 
internacional centrado en el estudio de una figura filosófica de 
relieve, extraída de ese arco cronológico que define el perfil del 
museo: de entre la Ilustración y la modernidad. Y la fórmula ha 
funcionado perfectamente. El Congreso del otoño del año 2005 
tuvo asimismo su destacado protagonista, al celebrarse el bicente-
nario de la muerte de Schiller: Ilustración y modernidad en 
Friedrich 'Von Schiller fue el tema planteadd. Y así han seguido 
sucediéndose las convocatorias y las colaboraciones bilaterales. En 
noviembre del 2006 tuvo lugar el Congreso internacional: Lé'Vinas, 
lafilosofia como ética, cuyas actas estamos esperandoJ • Yen este 
otoño del 2007, el bicentenario de la publicación de la 
Fenomenología del espíritu de Hegel es el hilo conductor, que ha 
puesto en marcha el Congreso internacional Figuraciones contem-
poráneas de lo absoluto, en torno a la incidencia del pensamiento 
de Hegel, que ahora nos convoca. 
Como no podía ser menos, ya podemos anunciar los temas 
reservados para futuras ediciones: Rousseau y la música nos ocu-
pará en el 2008, mientras que la figura de George Santayana será 
una buena motivación para reflexionar sobre las relaeiones entre 
filosofía y literatura en el otoño del 2009. 
Sin embargo, los esfuerzos ejercitados desde el MuVIM para 
potenciar sus relaciones con la investigación histórico-filosófiea no 
se han limitado, como era de suponer, a estas estrictas y periódi-
cas citas anuales, ya que, por una parte, toda una seric de jornadas 
y encuentros han venido a arropar y hacer posible las reflexiones 
periódicas que el museo potencia en torno a su programa expositi-
vo. Así, otras convocatorias e investigaciones han tenido lugar 
, Faustíno Oncina & Manuel Ramos (Eda.), Ilustración y modernidad en Friedrich 
8chiller en el bicentenan:o de su muerte, PUV, Valencia, 2006, 256 pp. 
, En este caso los coordinadores académicos fueron Andrés Alonso, José Miguel Martínez 
y Francisco Amoraga. 
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reeientemente en el MuVIM: Museos y educación artística (2005)4; 
Ciencia y técnica en el XVIII español (2006); Viajes y viajeros: 
entre ficción y realidad (2007). A la vez que otras citas nos aguar-
dan: Guerra y viajes (2008); Ilustración y nacionalismo (2009) . 
Igualmente, las publieaciones del MuVIM no se han limitado a 
la coedición de las actas o a la publicación de los fundamentales 
catálogos, en los que se materializan las investigaciones gestadas 
en torno a las exposiciones del museo, convertidos, en la mayoría 
de casos, en básicos documentos. El MuVIM puso en marcha de 
inmediato, desde su reestructuración, una colección de bolsillo 
titulada Quaderns del Mu VIM, muy versátil y abierta a temas 
diversos, subdividida a su vez en otra Serie Minor, monográfica-
mente articulada en cuestiones relativas al universo visuaP (cine, 
fotografía, vídeo y otras nuevas tecnologías de la comunicación) y, 
junto a ella, asimismo se pensó en iniciar la Colección Biblioteca, 
singularmente fijada en temas filosóficos y mayoritariamente vin-
culados a la époea de la Ilustración6 • Y justamente es en esta eolec-
ción en la que hemos dado cabida a este volumen, que recoge la 
traducción de la Enciclopedia Filosófica para los últimos cursos 
de bachillerato (1808 y siguientes), que viene a arropar la cele-
bración del Oongreso internacional sobre Hegel. 
Desde que se presentó la edición crítica de la Fenomenología 
del Espíritu, publicada por la editorial Pre-Textos, preparada por el 
profesor Manuel Jiménez Redondo y paralelamente comenzó a fra-
guarse el presente eongreso, ya le hicimos ver la conveniencia de 
respaldar dicha convocatoria internacional con la publicación pre-
4 Rícard Huerta & Roma de la Calle (Eds.), Espacios estimulantes. Museos y educación 
artística, PUV, Valencia, 2007, 240 pp. También Rícard Huerta & Roma de la Calle (Eds.), 
La mirada inquieta. Educación artística y museos, PUV, Valencia, 2005, 249 pp. 
5 Ya se han editado seis volt'ullenes centrados en el universo cinematográfico, que recogen 
las conferencias pronunciadas en los ciclos programados. 
6 Hasta el momento han sido estudiados y editados temas como Arte, Gusto y Estética en 
la Encyclopédie¡ J. H. S. Formey, Discurso prelimina1' acerca ele la historia de la nllexión 
sobre lo bello; Mases Mendelssohn, Fedón o Sobre la inmortalidad del alma; Madame de 
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vía de un libro, en la Colección Biblioteca, que presentara la tra-
ducción de alguna obra de Georg Wilhelm Friedrich Hcgel, acom-
pañada de su correspondiente estudio histórico y contextualizador. 
La verdad es que aquel reto, lanzado por mí, no quedó en saco ... 
roto y henos aquí redactando el proemio justificativo a la aparición 
en la Colección Biblioteca del volumen motivado por la prepara-
ción del congreso sobre Hegel, a cargo del profcsor Manuel Jimé-
nez. Libro que, de alguna manera, se presenta úñélícáíamÉníÉ=
corno complementario, para la ocasión, junto a otro volumen de 
ensayos que "hegelianos emergentes" se han brindado a generar, 
corno fruto de su investigación y que también aparecerá en esta 
misma colección. A todo ello vendrá a sumarse asimismo la edición 
de las actas del congreso, en las que se recopilarán las poncncias 
programadas, conformando, por cierto, un oportuno bagaje de 
materiales, testimonio de estas colaboraciones y refuerzos entre la 
vida de la universidad y las iniciativas de un museo, que se plantca 
corno difercnte y se siente orgulloso de su identidad. 
Sin duda, es justo subrayar, en este recorrido expositivo, el sos-
tenido respaldo que la Caja del Mediterráneo (CAM), en su Obra 
Social y Cultural, ha venido manteniendo en torno a este proyec-
to, año tras año. Claramente es un Índice de su sensibilidad frente 
a iniciativas no habituales en este ámbito de la cultura histórica y 
filosófica, cuyo agradecimiento, por nuestra parte, desearnos hacer 
particularmente patente en estas líneas, personificando en Vicente 
Botella estas gestiones de mecenazgo, que esperarnos sigan mante-
niéndose y consolidándose. 
De manera muy especial, en esta hora de los reconocimientos, 
debernos referirnos también a la generosa predisposición del pro-
fesor Manuel gúménÉz=de la Facúltat de Filosofía, Universitat de 
Valencia, auténtico aglutinador de las diferentes vertientes del pro-
yecto, junto a su equipo, en el que debernos destacar la presencia 
de Andrés Alonso, por su directa colaboración. También la 
Fundació General de la Universitat de Valencia, a través del 
Patronat Martínez Guerricabeitia, ha facilitado su apoyo, concreta-
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mente con la concesión de créditos académicos de libre disposi-
ción a los asistentes, inscritos, que los han solicitado. 
Por parte de los departamentos del MuVIM, son precisamente los 
miembros del equipo de la Sección de Estudios e Investigación,.. 
directamente involucrados en la planificación, desarrollo y realiza-
ción del Congreso, quienes merecen nuestro reconocimiento, al 
igual que el Departamento de Publicaciones, que con tanta eficacia 
ha trabajado, con los márgenes justos, para que los libros, con los 
rasgos que implica la colección, estuvieran preparados en su debi-
do momento. 
Valencia, noviembre 2007. 
• 
Roma de la Calle 
Director del Mu V/M 
PREFACIO 
m presente volumen incluye el texto de Hegel Enciclopedia ilos6fica para los últimos cursos de bachillerato, seguido de un ensayo mío, «Sobre algunos conceptos básicos de la 
filosofía de Hegel». 
En 1840, Karl Rosenkranz, un discípulo de Hegel, autor de una 
Vida de Hegel, publicó bajo el título de Propedéutica filosófica un 
conjunto de textos destinados a la docencia que Hegel escribió 
entre 1808 y 1816, siendo director del Instituto de Enseñanza 
Media San Egidio de Nuremberg. La Philosophische Enziklopadie 
jür die Oberklasse [Enciclopedia filosófica para los últimos cur-
sos de bachillerato] (1808 ss.) es uno de los textos que Rosenkranz 
incluye en esa Propedéutica y que él destina a la enseñanza de la 
filosofía en el bachillerato. 
Rosenkranz escoge los distintos textos que incluye en ese libro 
de un «montón de papeles» de su maestro, con los que da en Berlín 
en 1838. «Tan pronto como los hojeé, me di cuenta de que sin duda 
representarían un elemento importante para hacerse cargo de la 
evolución de Hegeh, escribe. El criterio que sigue Rosenkranz en 
su edición es «hacer que los textos se complementen entre sí, uti-
... 
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lizando como control de ese orden las creaciones posteriores, 
mejor acabadas, de Hegel». De esta Enciclopedia filosófica para 
los últimos cursos de bachillerato, o pequeña enciclopedia de 
Nuremberg, como también se la conoce, no se conserva el manus-
crito de Hegel, sólo dictados de los cursos 1808/09, 1809110 y'" 
1810/11. Rosenkranz avisa que, en el caso de los parágrafos para 
los que se ha encontrado con más de una redacción de Hegel, «he 
tratado de dar al texto aquella forma que, siendo la última entre las 
varias con las que me encontré, no sólo resultaba ser la más breve, 
sino la que daba mejor en el clavo». En la presente traducción me 
atengo al texto establecido de K. Rosenkranz. Todos los epígrafes 
son de Rosenkranz, no de Hegel. 
Este texto de Hegel es un primer bosquejo de la Enciclopedia 
de las ciencias filosóficas (1817) de Heidelberg, corregida y 
aumentada después en Berlín (tercera edición 1830), que es sin 
duda la obra central de Hegel. Alguna de las correcciones que 
Rosenkranz pudo inoluir en su texto (de los cursos 1814/15 y 
1815/16) son posteriores a la publioaoión del primer tomo de la 
Ciencia de la lógica en su primera edición (1812) y a la redacoión 
del segundo tomo (1816) y casi coinciden con la redacción del 
texto de la primera edioión (1817) de la Enciclopedia de las cien-
cias fálosóàúcasK= Por tanto, esta pequeña enciclopedia de 
Nuremberg sigue conservando todo su valor oomo una introduc-
ción al proyecto enciclopédico que subyaoe al pensamiento de 
Hegel en general, sólo interrumpido brevemente por la 
Fenomenología del espíritu. Y por eso es un texto que resulta par-
ticularmente apto para mostrar en él la textura que forman algu-
nos de los ingredientes más básicos do una filosofía, que, ouando 
buena parte del pensamiento oontemporáneo empieza a desdibu-
jarse, vuelve a mostrarse en toda su fresoura y en todo caso como 
un desafío. A ello de dio o el ensayo «Sobre algunos conoeptos bási-
cos de la filosofía de Hegel». 
La presente publioación se enmaroa en el oontexto general de 
las aotividades desarrolladas por el MuVIM; en este caso, en cola-
• 
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boración con la Facultat de Filosofía i Ci€!llcies de l'Educación de 
la Universitat de Valencia con motivo de la celebración del bicen-
tenario de la publicación de la Fenomenología del espíritu Ca este 
libro se le añade otro, un volumen colectivo en torno a la actuali-
dad de su pensamiento, y un Congreso internacional sobre su 
obra). La modernidad ilustrada, que se erige a sí misma un primer 
gran monumento con la Enciclopedia francesa, a la que alude el 
título de este texto de Hegel, la modernidad estética y la tensa y 
productiva relación entre ambas, figuran entre los principales 
temas a los que han estado dedicadas las actividades organizadas 
por el museo. Estos mismos temas, sobre los que han versado títu-
los memorables como Hijos del Limo de Octavio Paz o El discu1"sO 
filosófico de la modernidad de Jürgen Habermas, resultan particu-
larmente adecuados para intentar, al hilo de ellos, una aproxima-
ción a algunos aspectos fundamentales del pensamiento de Hegel, 
que no se entienden si no se los ve nacer en el contexto de los posi-
cionamientos de Hegel respecto a las Cartas sobre la educación 
estética del hombre de Schiller, respecto a Holderlin o respecto a 
la filosofía del arte de Schelling. 
• 
Manuel Jiménez Redondo 
Valencia, septiembre de 2007 
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U a eneiclopedia ticne que considerar el ámbito entero de las ciencias conforme al objeto de cada una de cllas y conforme al concepto fundamental de ese objeto. 
§2 
La diversidad de experiencias sobre un objeto general, reduci-
das a la unidad de representaciones universales, y las ideas gene-
radas en el examen de 10 que ese objeto es, constituyen en su 
conexión una ciencia particular. 
§3 
Si a esa conexión le subyace una materia empírica, de la que 
esa conexión no constituye sino una universalidad que se limita a 
resumirla, entonees la ciencia es más bien de tipo histórico [es 
decir, consiste esencialmente en hacer una relación de esa mate-
riap. Pero si lo universal precede en forma de determinaciones fun-
damentales y de eonceptos, de modo que 10 particular queda 
¡ Los afiadidos entre corchetes son siempre del traductor [N. del T.] 
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derivado de ello, entonccs la ciencia cs más bien dc tipo propia-
mente cientifico. 
§4 
No hay ningún límite absoluto para la extensión de los eonoei-
mientos que han de eonstituir lo partieular de una cieneia. Pues 
todo objeto universal o concreto puede ser dividido en sus espeeies 
o partes y cada una de esas espeeies o partes puede considerarse a 
su vez objeto de una cieneia particular. 
§5 
En una enciclopedia corriente, las ciencias son tomadas tal 
como se las encuentra. Lo que la enciclopedia busca entonces es 
hacer una relación completa de ellas y aparte de eso ponerlas en 
un orden que eonsiste en que lo semejante y aquello a lo que suce-
de eaer bajo determinaciones que resultan ser eomunes va que-
dando asociado eonforme a parentescos y analogías. 
§6 
En cambio, una enciclopediafilosófica es la ciencia de la eone-
xión necesaria, de una conexión o eontexto que es el concepto el 
que los determina, y del nacimiento filosófieo de los eoneeptos 
básicos y de los principios de las eiencias. 
§7 
Una enciclopedia filosófiea es la exposición del contenido uni-
versal de la filosofía; pues aquello que en las eieneias tiene su base 
en la razón depende de la filosofía; en eambio, lo que en ellas des-
eansa sobre determinaeiones arbitrarias y externas o, eomo suele 
decirse, positivas y estatutarias, así como lo meramente empírieo, 




por su forma de conocimiento, las ciencias son, o bien empíri-
cas, o bien puramente racionales. Consideradas absolutamente, 
ambas olases de ciencias han de tener el mismo contenido. Y el fin 
de toda preooupación y trabajo científioos tiene que ser levantar lo 
que es sólo empíricamente sabido a 10 que es siempre verdadero, 
al oonoepto, convertirlo en raoional e inoorporarlo así a la cienoia 
raciona1. 
§9 
Las cienoias se amplían, en parte por su lado empírico, en parte 
por su lado raoional. Lo último suoede ouando se depura cada vez 
más lo esenoial, se 10 aprehende desde puntos devista universales, 
y 10 meramente empírioo queda entendido, es decir, queda reduci-
do a concepto. La ampliación racional de las ciencias es a la vez 
una ampliación de la filosofía misma. 
§10 
El todo de la ciencia se divide en tres partes principales que 
son, primero, la lógica; segundo, la ciencia de la naturaleza; y ter-
oero, la oiencia del espíritu. Pues la lógica es la ciencia de los con-
oeptos puros y de la idea abstraota. Naturaleza y espíritu 
constituyen la realidad [Realitat] de la idea; la naturaleza, la reali-
dad de la idea oomo existencia externa; el espíritu, la realidad de 
la idea como sabiéndose. (O también: la lógica es la esencia en sí 
misma considerada en su simplioidad eterna; la naturaleza es esa 
esenoia en cuanto enajenada: y el espíritu, el retorno de ella a sí 
desde esa su enajenación). 
§11 
A diferencia de la lógica, la oiencia de la naturaloza y la cien-
cia del espíritu pueden considerarse cienoias aplicadas, es deoir, 
el sistema de las ciencias reales o particulares, porque son el sis-
tema de la cienoia pura, es decir, son el sistema de la lógica, pero 






La lógica es la ciencia del entendimiento puro y de la razón pura y de sus peculiares determinaciones y leyes. La lógica tiene, por tanto, tres lados: (1) el lado abstracto o concer-
niente al entendimiento; (2) el lado dialéctico o racional-negativo; 
y (3) el lado especulativo o racional-positivo. Por su lado concer-
niente al entendimiento (cl lado intelectivo), la lógica no atiende 
sino a los conceptos en la fija determinidad que éstos tienen y en 
la fija diferencia que ofrecen respecto de otros conceptos; el lado 
dialéctico de la lógica muestra los conceptos en su convertirse esos 
conceptos en otros, y en su disolución; y el lado especulativo o 
racional aprehende la unidad de esos conceptos precisamente 
cuando se contraponen, o aprehende lo positivo precisamente en 
esa disolución y en ese tránsito, en ese convertirse unos conceptos 
en otros. 
§13 
Entendimiento y razón suelen tomarse aquí en su sentido sub-
jetivo, en cuanto pertenecientes como pensamiento a una auto-
conciencia, con lo que la lógica se convierte en una ciencia 
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puramentejormal que empieza necesitando de un contenido dis-
tinto, que necesita de una materia externa si es que ha de produ-
eirse algo realmente verdadero. 
§14 ... 
Pero eso no es así, ya que por su contenido la lógica considera 
el entendimiento y la razón en y de por sí y considera los eoncep-
tos absolutos corno el fundamento en y de por sí de todo, o lo que 
es lo mismo: considera lo intelectivo y 10 racional en cuanto no son 
simplemente un aprehender por parte de una autoconciencia, es 
decir, en cuanto no consisten meramcnte en un estarsc haciendo 
una autoconciencia concepto de algo. La lógica es, por tanto, en sí 
misma filosofía especulativa, pues el modo especulativo de consi-
derar las cosas no es sino la consideración de la esencia de las 
cosas, la cual eseneia es tanto concepto puro, es decir, es tanto 
concepto peculiar de la razón, como naturaleza y ley de las cosas. 
§15 
La lógica se descompone en tres partes: (1) en lógica ontológi-
ca, (2) en lógica subjetiva y (3) en teoría de las ideas. La primera 
es el sistema de los conceptos puros del entc, de los conceptos 
puros de 10 que hay en cuanto taL La segunda es el sistema de los 
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(1) Aquello con lo que empieza la ciencia es el concepto de ser 
[SeinJ, que es concepto inmediato y sin determinaciones. (2) Y 
este concepto de ser, en su carencia de contenido, es tanto como 
la nada. Y la nada en cuanto un pensar aquella vacuidad que el 
concepto de ser lleva consigo, es, por tanto, a la inversa ella misma 
un ser y, a causa de su pureza, lo mismo que aquél. (3) No hay, 
pues, ninguna diferencia entre lo que es lo mismo, es decir, entre 
el ser y la nada, sino que lo que es, no es, por tanto, otra cosa que 
ese ponerse [o ese ponerlos] como diferentes y el desaparecer de 
cada uno de ellos en su contrario, o 10 que es lo mismo: lo que es, 
es el puro devenir [Werden]. 
b. Existencia [Dasein] 
§17 
Ya que en el devenir el ser y la nada que se han puesto antes no 
hacen sino desaparecer, el devenir es el coincidir o venir a parar el 
ser y la nada en una quieta unidad, en la que ellos, ni son una nada 
ni tampoco son ya cada uno de por sí, sino que sólo son como 
suprimidos y superados [aujgehobene ]2, como momentos. Esta 
unidad es la existencia. 
, Sobre la traducción del verbo Aufheben véase lo que he dicho en nota a pie de página en 
G. W. F. Hegel, Fenomenología del espíritu., Pre-textos, Valencia, 2006, pp. 949-950, nota 74 
[N. del T.]. 
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§18 
La existencia es (1) un ser en cuyo concepto se contiene a la 
vez el no-ser de sí como relación con otro; o lo que es lo mismo: en 
cuyo concepto se contiene el ser-para-otro [Sein:für-Anderes]. Eú=
Pero, conforme al momcnto de ser, la existcncia tiene el lado de 
consistir no en una rclación con 10 otro, sino de ser ella en si. 
Como concepto que comprende en sí estas dos determinaciones 
tenemos la realidad [Realitat]. 
§19 
Lo real [das Reelle J, o cl algo, en cuanto distinto de otro algo u 
otro real, es, por de pronto, indiferente respccto a él por cuanto en 
su ser-otro él es a la vez en sí. Y su ser-distinto de ese otro real radi-
ca por de pronto en el límite como medio [Mitte] entre ambos, en 
el que ambos reales tanto son como no son. 
§20 
Ellos son (1) distintos ['Verschieden] del límite, o lo que es lo 
mismo: ellos son distintos de la distinción que es su medio, fuera 
de la cual ellos son algo. Pero (2) el límite les pertenece a ellos mis-
mos porque es su límite, es el1ímite de ellos. 
§21 
La distinción o diversidad [Verschiedenheit] es, por tanto, (1) 
distinción propia de lo real, o 10 que es lo mismo: la distinción, lo 
que distingue a lo real, cs su determinidad [Bestimmtheit]. Pero 
esta dcterminidad, siendo en sí, o con scr en sí, cs también (2) 
existencia externa, es el cómo está hecho el algo [Beschaffenheit] , 
cl cómo está hecho por el que algo sc distingue. La determínidad, 
que es tanto algo externo como algo interno, constituye la cuali-
dad [Qualitat] 
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c. Cambio 
§22 
El cómo está hecho algo, tanto pertenece al algo como le es ... 
extraño, o es su ser-otro, y, por tanto, es su no-ser. El cómo está 
hecho algo es la desigualdad de sí consigo mismo, con 10 cual está 
puesto el cambio [Veranderung]. 
§23 
En cuanto el cambio es el negar lo negativo que el algo tiene en 
él, nos ha surgido el ser-para-si [Fürsichsein]. O también: la deter-
minidad, en cuanto diferencia interna que el algo tiene en sí, es la 
relación que ese algo, en su difereneia, dice sólo a sí mismo, o tam-
bién: el algo es para sí [o es de por sí]. 
B. Cantidad 
a. Ser-para-sí (idealidad) 
§24 
El ser-para-sí es (1) la diferencia, pero sólo respecto a sí mismo, 
o es la relación, pero no con otro sino consigo. (2) Pero en cuanto 
la diferencia contiene en sí el ser-otro [no sería diferencia si no 
implicase ser-otro-de] y la relación con el ser-otro es negativa, es 
un negarlo, resulta que la diferencia es un otro para él, pero como 
excluido, como un excluirlo. 
§25 
Lo que es para sí, 10 que no es sino siendo para sí, es 10 numé-
ricamente uno [Eins], el uno numérico. Es simple, sólo referido a 
sí mismo, y lo otro es 10 excluido de él. Su ser-otro es la pluralidad 
[Vielheit] . 
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§26 
Los muchos son cada cual el mismo. Son, por tanto, uno. Pero 
el uno es asimismo la pluralidad. Pues su excluir es el poner su 
opuesto, o lo que es lo mismo: mediante ello el uno se pone como 
pluralidad. Aquel devenir, es decir, el devenir los muchos uno, es la 
atracción; éste, es decir, devenir el uno pluralidad, es la repulsión. 
b. Cuanto 
§27 
Al estar el primer devenir [es decir, el devenir los muchos uno] 
tan sentado o tan puesto corno el segundo [es decir, corno el deve-
nir el uno pluralidad], la verdad de ambos es el reposo, que es tanto 
el ser-fuera-de-sÍ del uno o su ponerse corno pluralidad, es decir, 
discreción, corno la relación igual a sí misma [la relación de igual-
dad consigo, el ser uno de lo muohos], o su continuidad, la canti-
dad pura. 
§28 
La cantidad sólo tiene la negatividad del uno en cuanto negati-
vidad suprimida y superada en la oantidad, porque, en la igualdad 
consigo mismo del ser-para-sí, el ser-otro no es inmediatamente 
otro alguno que un límite externo, o que un límite que no es lími-
te ninguno. La cantidad con este límite indiferente es cuanto 
[Quantum]. 
§29 
El ouanto es cuanto extensivo en cuanto el límite se refiere al 
momento de pluralidad de la cantidad, o cuanto intensivo en cuan-
to el límite se refiere al momento de igualdad de la cantidad consi-
go misma o es en la determinación de igualdad de la cantidad 
consigo misma. 
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§30 
puesto que la negatividad es como límite indiferente en el cuan-
to [quantum] , el ser-para-sí o determinación absoluta es para el 
cuanto un más-allá [.Jenseits]. Puede irse allende todo cuanto .... 
poniendo otro límite, el cual límite no es asu vez límite inmanen-
te alguno. Surge así el progreso al infinito o la infinitud mala [la 
infinitud 'Vitanda] . 
§31 
La determinación absoluta que se puso, o que así queda pues-
ta, como un más-allá, es, empero, en cuanto ser-para-sí, momento 
propio de la cantidad. O 10 que es 10 mismo: el límite, que no es 
ninguno, no es otra cosa que el ser-otro suprimido y superado, can-
celado, en el ser-para-sí. Es la determinidad, el poner de la cual, o 
el poner la cual, es autodeterminación [Selbstbestimmung]; mag-
nitud [Grosse] cualitati'Va. 
C. Infinitud 
§32 
La magnitud cualitativa, en cuanto determinación simple, es 
primero magnitud especifica; pero cn cuanto autodeterminar que 
así se distingue a sí mismo es [además] una especificación de mag-
nitudes que son a la vez magnitudes determinadas unas respecto a 
otras y que guardan unas respecto a otras una relación cualitativa 
o cuyo cociente es su número de relación [razón] y 10 es como 
razón de magnitudes que se han [quc se relacionan] cualitativa-
mente entre sí. Como las magnitudes no están sltprimidas y supe-
radas aquí sólo eomo finitas, sino que su mismo estar ellas 
suprimidas y superadas está puesto como su ley cualitativa, como 
la ley eualitativa de ellas, resulta que ésta es su infinitud verdade-
ra, actual [presente]. 
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II. LA ESENCIA 
A. Concepto de esencia 
§33 
La compenetración simple de la determinación cuantitativa 
externa y del propio determinar interno, es la esencia [Wesen]. 
Como compenetración de autodeterminación y determinidad indi-
ferente, la esencia comprende en sí los momentos de esencialidad 
e inesencialidad. Lo escncial es 10 perteneciente a la autodetermi-
nación, y lo inesencial el momento de existencia indiferente, del 
estar ahí indiferente. 
§34 
El devenir, como devenir de la esencia es ante todo un hacer 
[Tun], un transitar de la esencia a la libertad de la existencia, que 
no es empero sino un permanecer la esencia en sí, un no salir de sí. 
§35 
En cuanto ese hacer es una diferencia de la esencia respecto de 
sí misma y la existencia o determinidad se produce mediante ese 
hacer, el hacer es un poner. 
B. Principio [Satz] 
§36 
Ese poner, es decir, el principio o proposición-principio [Satz] , 
contiene los momentos del permanecer-en-sí o de la igualdad de la 
esencia consigo misma y del puro distinguir, del puro diferir. Aquél 
sería la materia pura, éste la puraforma. Pero la pura forma es ese 
hacer que no es sino permanecer en sí, esto es, la mencionada 
igualdad de la esencia consigo misma, que es lo que hemos llama-
do pura materia, así como la pura materia es a su vez el fuera-uno-
de-otro, el uno-difiriendo-de-otro, pero carente de toda diferencia 
y no siendo, por ende, distinto de la pura forma . 
• 
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§37 
Pero hay que poner asimismo la diferencia; y la unidad de la 
forma Y de la águaldadúconságoJmásmaI=considerada en coníêaéosáú=
ción con el ser-dentro-de-sí, es decir, con el quedar-dentro-de-sí [de 
la esencia], en la forma de existencia externa, es lo que habitual-
mente se llama materia [Materie]. En cuanto la materia es en forma 
de ser [Sein] interior, es el contenido, y la forma no es sino cada 
una de esas determinaciones de la diferencia, de la diversidad. 
§38 
(a) El principio simple es el principio de identidad «a a». 
Este principio es indiferente respecto a su materia. El contenido 
[Inhalt] de este principio no tiene determinación alguna, o no 
tiene nada que lo sustancie [Gehalt], y la forma es entonces la 
igualdad-consiga-misma carente de diferencias. 
§39 
EúF=El principio de la diversidad indiferente establece [pone] 
el indeterminado ser-distintas las cosas y dice que no hay dos cosas 
que sean completamente iguales la una a la otra. 
§40 
(y) El principio de contraposición o de tertio excluso dice que 
«a es, o bien b, o bien -b», positividad y negatividad. De dos pre-
dicados contrapuestos, sólo puede convenir a las cosas uno de ellos 
y no hay tercero alguno entre ellos. 
§41 
(6) El principio de razón [Satz des Grundes] 
El principio de razón suficiente expresa que 10 puesto está retor-
nado a sí, o expresa el poner mismo como 10 tercero en el que las 
determinaciones contrapuestas están suprimidas y superadas y que, 
en cuanto simple, es la determinación opuesta a 10 fundado, es decir, 
opuesta a la diversidad de la existencia [mannigjaltiges Dasein]. 
t 
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C. La razón o fundamento, y 10 fundado 
1. El todo y las partes 
§ 42 
La esencia en cuanto fundamcnto [Grund] de su existencia sin 
la cual la escncia misma no es, es por dc pronto el todo y las partes. 
El todo es el poner de sus partes y consiste, a su vez, en ellas. Ambos 
lados eonstituyen uno y lo mismo. El todo es igual a las partes sólo 
eomo el estar juntas de éstas, es deeir, eomo el todo, y las partes son 
iguales a él como todo partido, es decir, eomo un partir; o lo que es 
lo mismo: ambos lados son indiferentes el uno respecto al otro, y la 
actividad del todo como forma tiene por condición la materia. 
2. La fuerza y su manifestación 
§43 
Pero las partes sólo son partes eomo puestas mediante el todo. 
Esta su relación es la dcterminidad que cobran mediante la unidad 
del fundamento. O lo que es lo mismo: la cualidad de la existencia, 
la cualidad que la existencia cobra, viene puesta eomo forma por 
la actividad del fundamento, y la materia del fenómeno es su pro-
pio contenido, el propio contenido del fundamento. El fundamen-
to esfuerza que se manifiesta. 
§44 
La fuerza no es sino el autoponerse la existeneia de la fuerza 
eomo cualidad determinada [o como una cualidad determinada]. 
Por el lado en que la existencia es todavía ser-para-otro o exterio-
ridad, la fuerza queda a la vez libre de ese ser-para-otro y no cesa 
al desaparecer ese su fenómeno. Pues por ese lado la fuerza no 
tiene ya por condición la materia que es el contenido de la fuerza 
y a la que inmanentemente la fuerza pcrteneee, pero si tiene aún 
una aetividad que la solieita eomo tal fuerza . 
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§45 
La actividad solicitante es ella misma fuerza y tiene que ser soli-
citada a ser solicitada [a ser solicitante p. En cuanto la relación de 
ambas actividades de una sobre la otra es el mutuo intercambio o 
trueque de sus determinaciones, cada una es la razón y fundamen-
to de la actividad o de la manifestación de la otra. Nos ha surgido 
con esto el concepto de fundamento, que es el fundamento de la 
propia actividad y de la otra actividad que suscita a esa actividad. 
3. Interior y exterior 
§46 
La esencia es fundamento de su existencia como actividad que 
se suscita a sí misma, y en esa existencia no hay nada extraño, o 
nada que no venga puesto por el fundamento mismo. La esencia y 
la existencia de la esencia son, por tanto, lo mismo. La esencia 
como algo interior se ha acerca de sí misma [se relaciona consigo 
misma] como un exterior, el cual exterior no es sino la exposición 
del interior. 
§47 
Como tal haberse de la esencia acerca de sí misma, el funda-
mento es lo incondicionado, la unidad de la materia como quies-
cente igualdad consigo misma y de la forma como unidad de lo 
contrapuesto. El fundamento se expone en su existencia como 
materia en la que sus fuerzas [es decir, las fuerzas de esa unidad] 
reposan, y como contraposición y juego de las fuerzas que mutua-
mente se suscitan y que actúan las unas contra las otras. Con ello 
la esencia se ha vuelto realidad operante, eficiente, efectiva 
[Wirklichkeit] . 
J El original dice: sollizitiert zu sein. Creo que es una errata y que quizá deba entenderse: 
sollizitierend. En este caso la traducción sería la que he puesto entre corchetes [N. del T.J. 
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111. REALIDAD 
§48 
Esta realidad es el haberse autónomo. Tiene el momento de su. 
fenómeno o de su existencia, que es la relación de ella consigo 
misma, y el momento de su posibilidad como momento del ser-en-
sí [An-sich-sein] o momento de esencia de su existencia, es decir, 
de aquello en que esa existencia consiste. Lo real mismo es la uni-
dad de su posibilidad y de su existencia. 
1. Sustancia 
§49 
Lo real [das Wirkliche] es sustancia. Es decir, es esencia que 
contiene en sí las determinaciones de su existencia como atributos 
y leyes simples y pone esos atributos y leyes como un juego que ahí 
está, o 10 que es 10 mismo: como accidentes suyos, la cancelación 
o supresión de los cuales no es un desaparecer de la sustancia, sino 
el retorno de la sustancia a sí misma, el volverse ella a sí misma. 
§50 
La sustancia es la necesidad de sus accidentes, es decir, el ser 
necesarios éstos. Éstos contienen en su libre existencia la relación 
de su naturaleza con otro como una relación interna, oculta en 
ellos, y ofrecen la apariencia de perder su autonomía por una casua-
lidad [ZuJall] externa o por un poder extraño, 10 cual, empero, no 
es en verdad otra cosa que la restauración del todo que reasume 
otra vez en sí la separación o desglose que se produjo con ellos. 
2. Causa 
§51 
La sustancia entra en la relación de causalidad en cuanto se 
expone a sí misma en la contraposición que representa la necesi- ' 
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dad [a la que nos hemos referido l. Pues la oausa absoluta, libre-
mente operante o efioiente, es la sustanoia no sólo oomo el motor 
que es él mismo prinoipio de su aotividad, sino que también tiene 
en sí la totalidad del oontenido que ella produoe y que oobra exis-
tencia como efeoto. 
§52 
Por tanto, esta aotividad es, oonforme a la contraposición entre 
la actividad y lo oausado, un tránsito a lo oontrapuesto, pero en lo 
que se refiere al contenido es un tránsito idéntico, un pasar a lo 
que ella misma es. 
3. Interacoión 
§53 
La sustancia, en cuanto oausa, sólo está, pues, aotuando sobre 
sí y dentro de sí y sólo está en interacción consigo, o sólo es lo uni-
versal. 
I 





El concepto es el todo de las determinaciones, pero resumido 
ese todo en su unidad simple. 
§55 
Tiene los momentos de universalidad, de particularidad y de 
singularidad. 
§56 
La universalidad [Allgemeinheit] es su unidad en la determina-
ción, en cuanto estando esa unidad en sí. La particularidad 
[BesondeTheit] es lo negativo como determinación simple que está 
transida por la universa1idad, o ]0 que es lo mismo: es la caracte-
rística [Merkmal]. La singularidad [Einzelheit] es lo negativo como 
pura negatividad que se refiere a sí misma [Sócrates]. 
§57 
La singularidad, en cuanto negatividad sin determinaciones 
que se refiere a sí misma, tiene la determinación como una exis-
tencia indiferente, pero no eomo una existencia autónoma, sino 
como una existencia suprimida y superada en la singularidad; la 
tiene como propiedad [Eigenschaft], y es sujeto. 
11. JUICIO 
§58 
El juicio es el separarse el sujeto de su determinación o particu-
laridad y la relación del sujeto con ella o el quedar referido el sujeto 
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a ella [a esa determinación] que es su predicado. Sujeto y predicado 
se relacionan o se han entre sí como singular y particular o como 
singular Y universal, o también como particular y universal. 
§59 
El juicio amplia o extiende a la vez el sujeto llevándolo a uni-
versalidad y establece a la vez sus límites [establece a la vez aque-
llo que el sujeto no pasa de ser]. y en virtud de ello el predicado va 
a la vez más allá del sujeto y está a la vez contenido en el sujeto, o 
lo que es lo mismo: el predicado es a la vez particular y universal. 
a. Cualidad del juicio o determinación del predicado 
§60 
Siendo el juicio la relación del predicado con el sujeto, resulta 
que (1) su contenido y expresión es por de pronto éste; lo singular 
es universal; juicio positivo. (2) Pero lo singular no es universal 
juicio negativo-, sino algo particular. (3) Lo singular no es algo 
particular -juicio infinito-, mediante 10 cual queda suprimida y 
superada, queda cancelada, toda determinación, también la esfera 
universal y con ello el predicado en general. 
b. Cantidad del juicio o determinación del sujeto 
§61 
El juicio infinito contiene el singular en cuanto singular, o lo que 
es lo mismo: lo contiene como esto, y así surge (1) el juicio «Esto 
[Dieses] tiene estas características»; juicio singular. Pero como a la 
vez el predicado dice también del sujeto algo universal, resulta que 
el juicio tiene que ser «Algo [Einiges] tiene estas características, hay 
cosas que tienen estas características», juicio particular en el que 
inmediatamente se contiene el juicio contrario: «Algo no tiene esas 
características, hay cosas que no tienen esas características». Y esta 
indeterminidad se suprime y se supera o se cancela mediante el jui-
cio: «Todo tiene esas características»; juicio universal . 
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c. Relación del juicio o determinación de la relación 
del predicado con el sujeto 
§62 
Mediante el juicio cualitativo y el juicio cuantitativo tanto el 
sujeto como el predicado han sido puestos en todas las determina-
ciones del concepto y mediante ello el concepto se ha convertido 
en algo en sí existente, en algo que en sí queda ahí delante, y el jui-
cio, por tanto, contiene ahora la relación que lo existente dice al 
concepto. Este juicio propiamente dicho [el cualitativo y el cuan-
titativo] es (1) categórico. Pero porque esa relación del concepto 
con la existencia sólo empieza siendo una conexión interna resul-
ta que a la vez el juicio categórico sólo es asertórico. 
§63 
(2) El juicio hipotético «si a es, entonces b es» expresa la cone-
xión como tal, pero sin asegurar o aseverar la existencia, y, por 
consiguiente, es un juicio problemático. 
§64 
(3) El juicio disyuntivo «a es o bien b, o bien c, o bien d» con-
tiene en el predicado la universalidad y la particularidad de esa 
universalidad. El sujeto tanto está referido a esas determinaciones 
como universales [o a esas determinaciones como algo universal] 
como éstas se excluyen también mutuamente y sólo puede conve-
nir al sujeto una de ellas. Este juicio es apodíctico. 
III. SILOGISMO 
§65 
El silogismo es la exposición del concepto en sus momentos. 
Tanto la singularidad, la particularidad, la universalidad están dis-
tinguidas en el silogismo como momentos, como también los extre-
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mos vienen asociados en el silogismo por el término medio, que es 
la unidad de ellos. 
§66 
El silogismo es (1) el quedar asociadas la Singularidad y la uni-
versalidad a través de la paTticularídad como término medio. El 
sentido de este quedar asociadas, es decir, de este silogismo, es: (a) 
El singular es por su determinidad un universal, o lo que es lo 
mismo: tiene existencia en general; (b) el singular, por su determi-
nidad inmediata, tiene aún otra determinidad que esa primera 
encierra en sí. 
§67 
La forma de este silogismo, S - P U [singular-particular-uni-
versal] es la Tegla general de subsunción de un contenido deter-
minado bajo una determinación universaL Si esta determinación 
universal, como ocurre en los enunciados idénticos, no tiene un 
contenido más universal que aquella determinación de la que esa 
determinación universal se predica, sí que tiene la forma de la uni-
versalidad como predicado respecto a la otra como sujeto. 
§68 
En las determinaciones cuantitativas los momentos no guardan 
entre sí ninguna relación de forma, sino la relación de igualdad. El 
silogismo matemático dice, por tanto, que lo que es igual a un ter-
eero es igual entre sí [que dos cosas iguales a una tercera son igua-
les entre sí]. 
§69 
Los silogismos, cualquiera sea la posición de los momentos con-
tenidos en ellos, hay que reducirlos a la forma que acabamos de dar 
más arriba [§67], que es la regla general de todos los silogismos . 
• 
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§70 
En el silogismo, cuando se lo considera conforme a sus momen-
tos determinados, el término medio es la particularidad, es decir, 
una determinidad cuya mayoría [es decir, que en una mayoría ú=
casos] contiene en sí al singular como algo concreto y que, por 
tanto, puede también asociarse con otras determinaciones univer-
sales, que mutuamente se restringen e incluso se cancelan unas a 
otras. Asimismo lo particular es de por sí referible a otras determi-
naciones universales. Y a la inversa, lo universal comprende en sí 
otras determinidades y, por tanto, también otras individualidades 
o singularidades. En consecuencia, lo singular y universal que aquí 
se asocian, tienen el uno para el otro un contenido contingente. 
§71 
En lo que atañe a la relación de los momentos, se dan en el silo-
gismo dos relaciones inmediatas o juicios inmediatos, a saber: la 
del singular con 10 particular y la de lo particular con 10 universal, 
y una relación mediada: la conclusión. Como sólo la relación 
mediada contiene la unidad de los momentos que en el silogismo 
quedan asociados y, por tanto, en lo que se refiere a la forma, sólo 
la relación mediada contiene la necesidad de su relación, resulta 
que las dos relaciones inmediatas deben igualmente ser expuestas 
como relaciones mediadas. Pero si esto se hace mediante el mismo 
tipo de silogismo se produce una progressio in infinitum, un pro-
greso hacia el infinito malo, teniendo ese mismo defecto cada uno 
de los silogismos que se va añadiendo o intercalando. 
§72 
Las relaciones inmediatas de lo singular con lo particular y de 
lo particular con lo universal deben, por tanto, ser mediadas pre-
viamente conforme a la forma universal del silogismo, pero por una 
distinta determinidad del término medio. (2) El segundo silogismo 
universal es, por tanto, que lo particular queda asociado con lo uni-
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versal a través de lo singular. Pero lo singular, como existente, en 
cuanto haya de ser térn1ino medio, ha de ser omnitud [Allheit]: 
silogismo por inducción. La inducción, al pertenecer el singular 
existente a la libre contingencia, no puede ser completa, y este 
silogismo permanece, por tanto, imperfecto, e igualmente tampoco 
contiene ninguna necesidad interna. 
§73 
La singularidad como término medio, en cuanto esa singulari-
dad es momento universal del concepto, es la que verdaderamen-
te asocia lo particular y 10 universal. La singularidad es la unidad 
negativa en la que, como devenir y como actividad, es decir, en la 
que, como siendo esa unidad devenir y actividad, la particularidad 
como diversidad y diferencia y como condición de la existencia se 
ha resumido en uno y ha quedado elevada a unidad universal sim-
ple, o a la inversa: 10 universal se ha individualizado y ha entrado 
en la diversidad de la existencia. 
§74 
Finalmente, tiene que mediarse la relación de la singularidad 
con la particularidad, para lo cual tenemos 10 universal; silogismo 
por analogía. En este silogismo el término medio, frente a la deter-
minación de la particularidad, tiene la determinación de la singu-
laridad y se descompone en singular y universal, pues aquello que 
sólo vale de 10 singular es tomado como universal. Este silogismo 
contiene propiamente, pues, cuatro determinaciones (quaternio 
tet'minorum) y es, por tanto, defectuoso. 
§75 
Pero la universalidad en cuanto verdadero término medio es la 
naturaleza interna y el concepto entero, en el que la unidad nega-
tiva, es decir, tanto la subjetividad como la objetividad, el conteni-
do y la determinidad de la existencia, se compenetran y que es el 
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fundamento y conexión absoluta del ser-en-o-dentro-de-sí [In-
sich-sein] y de la existencia. 
§76 
El primer silogismo, Singularidad - particularidad universali-
dad, es decir, el silogismo de la mediación de la particularidad y la 
universalidad por la particularidad p1"eSUpOne los dos siguientes 
por los que quedan mediadas sus dos relaciones inmediatas. Pero 
a la inversa: estos dos se presuponen mutuamente y presuponen 
asimismo el primero. Lo inmediato exige la mediación y sólo puede 
surgir de ésta, así como a la inversa la mediación brota de lo inme-
diato. Esos silogismos forman un círculo de presuposiciones 
mutuas que, como un todo, se liga consigo mismo y que, como en 
un centro, se resume en la mediación simple que es asimismo 
inmediata. 
§77 
El todo de esta mediación que recíprocamente se presupone y 
que precisamente en ese presuponerse es inmediatez simple, pro-
duce una existencia que tiene por prcsupuesto suyo esa causa y su 
actividad; pero también ocurre a la inversa: lo producido es en 
igual medida fundamento y razón de la actividad y del producir 
mismo. Esta mediación no es, por tanto, ni un tránsito como aquel 
devenir que se producía en el ser, en el que lo que transita se per-
día en su contrario; ni tampoco es un producirse como lo era el 
aparecer del fundamento, que era sólo inmediato, o como lo era la 
manifestación de la fuerza, cuya actividad venía condieionada; ni 
tampoco un opera'!" o efeetuar [wirken] eomo el de la eausa, cuya 
aetividad desapareee en el efecto [sino que es el fin]. 
§78 
A. Elfin [Zweck], considerado con más detalle, es el concepto 




en sus partes, es decir, es el silogismo entero. El fin es, primero, en 
cuanto lo subjetivo, el silogismo entero, a saber: (1) 10 universal 
inmediato, que no es sino en sí mismo, el cual (2) se determina o 
particulariza a sí mismo y (3) se empuja así mismo a salir fuera de 
sí, a la existencia. 
§79 
B. La realización [Realisierung] del fin es igualmente el silo-
gismo entero. Esta mediación [este ser la realización del fin el silo-
gismo entero] es (1) fin activo como causa eficiente, pero (2) lo es 
a través de un medio que, por un lado, pertenece a lo subjetivo y 
que la actividad pone en conexión con el fin, y que, por otro lado, 
pertenece a la existencia o a la objetividad y es puesto por la acti-
vidad en conexión con csa existencia; (3) la actividad opera sobre 
la existencia inmediata, y mediante la superación de ésta se da una 
objetividad mediata, producida. 
§80 
C. Esta objetividad, es decir, el fin cumplido, representa la 
mediación por lo universal. El fin cumplido es algo externo que, 
por un lado, es producto y, por otro lado, fundamento del producir. 
En el fin cumplido, tanto resulta que lo operante [lo eficiente, lo 
agente] ha quedado fuera de sí y ha transitado a lo que le es eon-
trapuesto, a lo que le es contrario, como resulta que eso operante 
ha retornado también a sí a partir de la actividad mediadora y en 
el ser-otro no ha hecho sino eneontrarse a sí mismo. 
§81 
En cuanto el fin como causa activa hace que cn la existencia 
medio y producto caigan uno fuera del otro, y el medio no tiene él 
en sí mismo el fin, y el producto no tiene en sí mismo la actividad, 
resulta que la finalidad es una finalidad meramente externa, y es 
relativa en cuanto el fin mismo es de un contenido subordinado y 
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aquello que es medio para ese fin sólo tiene esa relación con él por 
algún lado determinado. 
§82 
El fin de lo existente es aquello que lo existente es en sí y en 
verdad, o 10 que es lo mismo: lo que es su eoncepto [10 que es el 
concepto de lo existente]. La finalidad relativa que sólo se refiere 
a alguna determinidad de 10 existente, no agota, por tanto, el con-
cepto de lo existente. 
§83 
Lafinalidad interna [la teleología interna], es la que consiste 
en quc algo se sea recíproeamente en sí mismo tanto fin como 
medio, sea su propio producto y ese producto sea el producente 
mismo. De ese algo decimos que es un auto-telos [Selbstzweck]. 
Tercera sección 
Doctrina de las ideas 
§84 
La idea es el concepto adecuado en el que objetividad y subje-
tividad son iguales, o lo que es lo mismo: en el que la existencia 
corresponde al concepto como tal. La idea comprende en sí la ver-
dadera auto-vida [Selbstleben] , el verdadero estarse viviendo. La 
idea es en parte vida, en parte conocimiento, en parte ciencia. 
l. IDEA DE LA VIDA 
§85 
La vida es la idea en el elemento de la existencia. Mediante la 
unidad del concepto y de la objetividad, lo vivo es aquel todo en el 
que las partes no son nada para sí, sino que sólo son por el todo y 
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en el todo, partes O1"gánicas dentro de las cuales materia y forma 
es unidad inseparable. 
§86 
La vida tiene en ella los momentos universales que constituyen 
otros tantos sistemas orgánicos universales: (1) su universal y sim-
ple scr-ella-en-o-dentro-de-sf en su exterioridad, es decir, la sensi-
bilidad; la excitabilidad desde fuera y la inmediata reacción a ello, 
es decir, la irritabilidad; el retorno a sí [el volver sobre sí] de ese 
operar hacia afuera, es decir, la reproducción. 
§87 
Como auto movimiento que se realiza a sí mismo la vida es un 
proceso triple: la vida es el proceso (1) de configuración del indi-
viduo en sÍ; (2) de su auto-conservación frente a la naturaleza 
inorgánica; (3) de la conservación de la especie. 
§88 
1. El proceso de configuración [Gestaltung] es la relación de 10 
orgánico consigo mismo y consiste en que todas las partes orgáni-
cas se producen constantemente unas a otras y la conservación de 
una depende de la conservación de las demás. Por un lado, esta 
producción no es sino el desenvolvimiento de la organización exis.., 
tente en sí [an sich], de la organización que ahí vemos, pero por 
otro lado es un continuo cambio de ella. Pues aquel simple creci-
miento, o 10 que es lo mismo: el cambio cuantitativo, es proceso de 
aumento por intussucepción, no por yuxtaposición, es decir, no es 
un aumento mecánico. 
§89 
El proceso de cambio orgánico tampoco es un proceso químico. 
En el quimismo las materias que se relacionan entre sí están, cier-
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tamente, referidas la una a la otra por su concepto (afinidad quími-
ca) y, en sí, contienen, por tanto, su producto, pero no es que éste 
se produzca por lo que ya estaba ahí antes de modo que eso que 
estaba ahí antes fuese igual a ese producto. Su producción no es, 
.. 
pues, una autoconservaci6n. Es, por tanto, sólo un producto neu-
tral, es decir, un producto en el que la actividad, que sólo compete 
a las materias separadas, está extinguida, un producto que no es él 
mismo productor y, tanto en lo que se refiere a la cualidad como a 
la cantidad, ese producto es otra vez separable en sus componentes. 
§90 
En cambio, el proceso orgánico de nutrici6n es una determi-
nación que por entero hace referencia al aumento material que se 
produce mediante la forma interna ya existente, la cual, como lo 
subjetivo o como la forma simple de todas las partes, se ha acerca 
de sí misma [se relaciona consigo misma J y cada parte se ha acer-
ca de las demás partes [se relaciona como las demás partes] como 
lo objetivo, no estando en proceso sino consigo misma. 
§91 
El proceso de autoconservaci6n de lo orgánico respecto de su 
naturaleza inorgánica. La libre contraposición de la vida en lado 
subjetivo y lado objetivo se presenta como naturaleza orgánica y 
naturaleza inorgánica. Esta ültima es la vida sin individualidad 
[Indi'Vidualitat], que es donde el singular existe para sí, es decir, 
tiene su concepto en él sólo como ley concerniente a la necesidad 
natural, pero no en forma subjetiva y su significado cae solamen-
te en el todo. Y este todo, en cuanto sujeto, es lo orgánico, al que 
la naturaleza inorgánica esencialmente se refiere y cuya condi-
ción constituye. 
§92 
La condición inorgánica se comporta respecto a lo orgánico no 
como causa o como momento químico, sino que lo que en lo orgá-
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nico queda pucsto por opcración e influjo de lo inorgánico viene 
esencialmente determinado por 10 orgánico mismo y solo actúa 
como excitante. Lo orgánico es el doble movimiento de una pugna 
constante, la cual, por un lado, impide el devcnir elemental, es 
decir, impide el devenir nuevamente elemento, esto es, el tránsito a 
lo contrapuesto y, por tanto, suprime y supera el carácter de condi-
ción de la vida que ese elemento pone, e individualiza o hace que 
cobre individualidad la universalidad objetiva; pero por otro lado 
disuelve o arranca de sí mismo a lo que ha cobrado carácter de indi-
viduo, a lo subjetivo, y lo rebaja y devuelve a existencia inorgánica. 
§93 
El proceso de conservación de la especie [Gattung] es ( a) el 
cobrar realidad el género, el cual, como vida universal, mediante la 
particularización que representa el tipo [Art J pasa a convertirse en 
realidad y a actuar realmente en los singulares, es decir, pasa a 
cobrar individualidad; (b) la relación de lo orgánico con 10 orgáni-
co que le es igual, mediante la que lo orgánico se produce a sí 
mismo como otro individuo de la misma especie, la cual especie 
hace exposición de sí misma, se da presencia a sí misma en este 
cambio y sustitución de individuos y en el constante retorno de la 
Singularidad a la universalidad. 
11. IDEA DEL CONOCIMIENTO 
§94 
El conocimiento es la exposición de un objeto conforme a las 
determinaciones de él que ahí están y pueden constatarse, tal como 
éstas quedan comprendidas en la "lmidad de] concepto de ese obje-
to y pueden mostrarse como obteniéndose de ese concepto, o a la 
inversa: en cuanto la propia efectividad [Wirksamkeit J del concep-
to hace que éste se dé sus determinaciones. Estas determinaciones, 
puestas como contenidas en el concepto, son el conocimiento, o 10 
que es lo mismo: son la idea en cuanto realizándose ésta o en cuan-
to cobrando ésta realidad en el elemento del pensamiento . 
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IIl. IDEA ABSOLUTA, O EL SABER 
§95 
El saber absoluto (1) no tiene por objeto suyo nada externo que .... 
le venga dado de alguna manera, sino que sólo se tiene por objeto 
suyo a sí mismo. Es el concepto existente como concepto. (2) El 
concepto se construye desde sí mismo en cuanto siendo como 
devenir, es decir, en cuanto exponiendo la contraposición conteni-
da en él en forma de diversas determinaciones reales que estuvie-
sen ahí de por sí y consistiesen en ellas mismas, es decir, en forma 
de determinaciones intelectivas [relativas, pues, al entendimiento, 
no a la razón). (3) En cuanto las determinaciones reales, en su 
reflexión, se convierten primero en determinaciones intelectivas, 
[es decir, precisamente porque empiezan convirtiéndose en deter-
minaciones intelectivas], la dialéctica de ellas las expone y pre-
senta no sólo como estando esencialmente referidas y como 
refiriéndose esencialmente las unas a las otras, sino también como 
transitando a su unidad, a hacerse todas una. De este movimiento 
negativo de ellas resulta la unidad positiva de ellas, que es la que 
constituye el concepto en su totalidad real. 
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Ciencia de la naturaleza 
§96 
L a naturaleza es la idea absoluta en forma del ser-otro en general, en forma de objetualidad indiferente, externa, y de la realización concreta, individualizada de los momentos de 
esa objetualidad, o es el Ser absoluto [absolutes Wesen] en la 
determinación de la inmediatez en general por contraposición con 
su mediación. El devenir de la naturaleza es, por tanto, su conver-
tirse ésta en espíritu. 
§97 
La naturaleza debe considerarse como un sistema de niveles, 
de los que cada uno resulta necesariamente del otro; pero no de 
forma que uno se genere de manera natural mediante cl otro, sino 
que donde tiene lugar ese necesario producirse unos a partir de 
otros es en la idea interna, subyacente en la naturaleza. El movi-
miento de la idea de la naturaleza es el entrar en sí desde su inme-
diatez, el de suprimirse y superarse, por tanto, a sí misma y 
convertirse en espíritu . 
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§98 
La ciencia natural considera (1) la existeneia ideal de la natu-
raleza como eonsistiendo la naturaleza en espacio y tiempo, (2) la 
naturaleza inorgánica, y (3) la naturaleza orgánica; y es, por tanto," 





Espacio y tiempo son abstracciones existentes, abstracciones 
que ahí están eomo abstraeeiones, o lo que es lo mismo: son pura 
forma, puro quedar ahí de la naturaleza, puro quedar ahí a la vista 
la naturaleza; el espacio es la noción ahí existente [el pensamien-
to que ahí está] de la diversidad universal indiferente en general [el 
partes extra partes abstracto en que la espacialidad consiste], y el 
tiempo es la noción existente [el pensamiento que ahí está] de la 
unidad negativa o del puro devenir. 
§lOO 
Espacio y tiempo son infinitos, es decir, son ilimitados en la 
continuidad abstracta de su ser-fuera-de-sí. Pero como ideas 
[Ideen], tienen en ellos determinaciones que son la exposición del 
concepto en los momentos de éste: son las dimensiones. 
§lOl 
Las dimensiones del espacio son momentos del espacio que no 
están uno fuera del otro, sino que donde está uno está también 
cada uno de los otros. Esas dimensiones también son, ciertamen-
te, las diferencias formales, es decir, lo uno, 10 otro, y lo tercero, 
pero como unidad de esas diferencias. Pues en virtud de la unidad 
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exenta de eualidades que el espaeio es, las dimensiones no se 
caracterizan por ninguna determinada contraposición, no se con-
traponen determinadamente, sino que son diferencias vacías que 
sólo atendiendo a un ulterior objeto cobran una determinidad que 
a ellas mismas les es extraña. 
§102 
Las dimensiones del tiempo son (a) el pasado, la existencia 
como suprimida y superada, como no estando ya ahí; (b) el futuro , 
es decir, el no estar ahí pero como destinado [bestimmt] a estar ahí; 
y (c) el presente, como el devenir inmediato y la unión de ambos. 
§103 
Como el espacio es o está o consiste en la determinación de una 
existencia indiferente, de un estar ahí indiferente, en él aparecen 
también límites reales, y sus dimensiones que primeramente son 
sólo simples direcciones, constituyen las formas de esa delimita-
ción [Begrenzung] suya. 
§104 
A la delimitación del espacio sólo conviene la determinación 
indiferente de la cantidad. La magnitud continua que empieza sien-
do el tipo de su cantidad [de la cantidad del espaciO] es ella misma 
una determinación indeterminada. La determinación absoluta con-
siste o radiea en la magnitud discreta cuyo principio es el uno. 
§105 
El espacio es el objeto de una cieneia (sintétiea), de la geome-
tría, porque en el espacio como tal puede esquematizarse el quan-
tum continuo, es decir, puede exponerse a la intuición, puede 
ponerse ahí a la vista, y porque en el espacio, en euanto elemento 
de la diversidad indiferente euyas partes quedan unas fuera de 
otras, pero que, sin embargo, es a la vez eontinua, el eoneepto de 
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un objeto se expresa en figura real que [como real] contiene en sí 
más que su esencial determinación conceptual. 
§106 
Por el contrario, el tiempo como taIna es susceptible de ser 
esquema completo o figura del quantum. El tiempo, en cuanto 
inquiescente devenir, no es elemento para Todos sintéticos [es 
decir, para exponer y hacer ver totalidades obtenibles por síntesis]. 
Al convertirse en cantidad, el tiempo pasa a convertirse en la 
determinación negativa del quantum, es decir, en lo que el tiempo 
se trueca es en el uno, que es el principio de una ciencia analítica 
del quantum, es decir, que es el principio de la aritmética, porque 
el enlace del uno [es decir, el enlace o conexión de unidades 1 no 
constituye un propio quedar ahí elementalmente algo real, sino 
que no tiene otras características que las resultantes de cómo se 10 
va poniendo [de cómo va siendo puesto ese enlace]. 
§107 
En la aritmética y en la geometría se comparan entre sí los 
quanta que, por arbitraria y general que sea su magnitud, precisa-
mente por esa determinidad que les conviene en cuanto no están 
en relación, se consideran quanta perfectos o por sí determinados, 
es decir, se consideran magnitudesfinitas. El análisis de 10 infini-
to, principalmente todo el cálculo diferencial y el cálculo integral, 
considera magnitudes infinitas, es decir, aquellas magnitudes que 
no tienen ya el significado de magnitudes finitas o magnitudes que 
por sí sean magnitudes perfectamente determinadas, sino que son 
magnitudes desaparecientes, que sólo tienen su valor en su últi-
ma relación o razón o en su límite, es decir, que sólo tienen su 
valor puramente en la relación o razón. 
§108 
El cálculo diferencial encuentra para una fórmula la expresión 
de la relación o razón de sus magnitudes cambiantes, finitas. Y a la 
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inversa, el cálculo integral busca, para f6rmulas que contienen 
relaciones o razones últimas, la expresi6n finita. 
§109 
La matemática aplicada aplica la matemática pura a las relacio-





La intuici6n pura, al pasar de su inmediatez al ser-en-y-para-sí, 
o 10 que es 10 mismo: el espacio y el tiempo llenos, es la materia 
[Materie]. El partes-extra-partes del espacio y el dentro-de-sí [In-
sich] del tiempo, puestos absolutamente en unidad [puestos abso-
lutamente en uno J, dan el concepto dc materia. 
§111 
Conforme al momento de ser-dentro-dc-sÍ la materia sería 
punto aislado; conforme al momento de ser-fuera-de-sí empezaría 
siendo un conjunto de átomos que se excluyen. Pero en cuanto 
éstos, precisamente por excluirse, se están refiriendo los unos a los 
otros, el átomo no tiene realidad ninguna, y, por tanto, lo atomís-
tico, así como la absoluta continuidad o la infinita divisibilidad, 
s610 son una posibilidad en la materia. 
§112 
En cuanto siendo ella para sí [fUr sich], la materia tiene el 
momento de la singularizaci6n [Vereinzelung], pero tal singulari-
zaci6n se mantiene no menos en el ser-en-sí [An-sich-sein J y no es 
a 
G. W. R HEGllL 
sino una eseneial eontinuidad, el peso o gravedad, la eual eonsti-
tuye el predieado universal del cuerpo o de lo que es cuerpo, y el 
cuerpo no es sino la materia en forma de sujeto [de sujeto de ese 
predicado universal]. 
§113 
El cuerpo contiene la relación de los momentos ideales que son 
el espacio y el tiempo, la cual relación aparece como movimiento, 
y el peso o gravedad aparece como fundamento o razón del movi-
miento. 
§114 
El movimiento libre conviene a los cuerpos que tienen en sí un 
centro de gravedad propio. Mediante la relación de tales centros 
surge el libre sistema del movimiento en círculo de los cuerpos 
celestes; en cambio los demás cuerpos, sin centro propio, carecen 
de fuerza centrífuga y están sujetos a la fuerza centrípeta, que los 
hace caer. 
§115 
En la magnitud del movimiento [es decir, en la cantidad de 
movimiento], aparte del espacio y del tiempo, entra también eomo 
momento la masa, así como también el espaeio y el tiempo entran 
en la fuerza o pasan a la fuerza y, al igual que la masa, son momen-
tos de la fuerza. 
n. FíSICA DE LO INORGÁNICO 
§116 
La gravedad, en su venir individualizada por la luz y en su que-
dar puesta de manifiesto en diferencias cualitativas, es la naturale-
za eoncreta o físiea y el objeto de la ciencia físiea . 
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§117 
La gravedad es la contraposición del ser fuera-de-sÍ en su no 
hacer sino empujar a convertirse en ser-dentro-de-sÍ. La materia 
es la existencia de este empuje, cuya interna contraposición sólo 
se expresa en los momentos de espacio y tiempo en un centro 
meramente ideaL Ese convertirse el ser-fucra-dc-sí en ser-dentro-
de-sí, es decir, la unidad intensiva simple del peso o gravedad, es 
una existencia libre que se enfrenta a la gravedad, es el sel! [Selbst, 
sí-mismo]4libremente existente de la materia, es la luz. La luz, en 
cuanto ser-dentro-de-sí igual a sí mismo, es el principio de la indi-
vidualización [Indi'Didualisierung] y partieularización de la mate-
ria, Su relación con 10 que le es meramente negativo, con lo 
oseuro, eonstituye el color, 
§118 
El primer momento de la existencia particular de la naturaleza 
física es el magnetismo, el romperse del punto individual de uni-
dad en la eontraposición, pero permaneciendo todavía esa contra-
posición encerrada en el concepto. 
§119 
El segundo momento es el hacerse reales [Realisierung], es 
decir, la liberación y la constitución propia de las partes de la con-
traposición: (1) como electricidad, la cual es el fenómeno de esa 
contraposición, cuando ésta todavía no ha cobrado cuerpo y se 
mantiene en la absoluta tensión de sus elementos el uno contra el 
otro. (2) Las sustancias químicas elementales [los elementos quí-
micos]. Son las diferencias cualitativas de la eorporalidad, es decir, 
del caráeter de euerpo, en forma de materias propias, pero que 
todavía son abstractas y sin efectiva individualidad. (3) Los cuer-
posftsicos, en los que las determinaciones cualitativas cobran cor-
, Sobre la introducción del término sel! véase lo que he dicho en nota a píe de página en 
G. W. F. Hegel, Fenomenología del espíritu, pp. 939-940, nota 8 [N. del T.]. 
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poralidad concreta y que por ello contienen ciertamente en sí 
todos los momentos de la corporalidad, pero bajo la determinación 
de uno de esos momentos o cualidades, y cobran la forma de un 
darse o existir indiferentemente los unos respecto a los otros: (a) • 
como elementos físicos; (b) como cuerpos absolutos o celestes; y 
(c) como cuerpos terrestres que pasan a ulteriores distribuciones 
y singularizaciones. 
§120 
El tercer momento es el proceso químico. La singularización y el 
propio indiferente darse de por sí o para sí de los cuerpos es a la vez 
un estar referidos los cuerpos unos a otros; no solamente una ten-
sión recíproca, sino también una contraposición y animación a la 
actividad y a operar unos sobre otros, mediante los que esa su exis-
tencia indiferente se suprime y supera y se ve reducida a la unidad 
de la totalidad. Pero este proceso de retorno coincide en la natura-
leza viva con el proceso de constmcción, si bien en él la unión 
[Vereinigung] se convierte a la vez por algún otro lado en la produc-
ción, segregación y precipitado de alguna existencia indiferente. 
Tercera sección 
Física de 10 orgánico 
§121 
La geología considera las formaciones de la tierra como resul-
tado del proceso extinguido de formación del individuo que es la 
tierra. La geognosia considera esas fornlaciones en su universali-
dad como tipos de cordilleras conforme a sus características, las 
circunstancias de sus emplazamientos, etc., y junto con la oryc-
tognosia, la cual considera las formaciones particulares como 
ingredientes de aquellas universales y las formas de transición, 
constituye la mineralogía . 
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§122 
La naturaleza vegetal es el inioio o principio del prooeso de 
autoconservación y, por tanto, del proceso propiamente orgánico, 
en el volverse ese proceso individual [individuell] o subjetivo, pero .. 
de modo que en ella ese proceso todavía no posee la entera fuerza 
de la unidad individual, en cuanto la planta, que, ciertamente, es 
un individuo, no tiene sino partes que pueden ser consideradas a 
su vez individuos autónomos. A causa de esta falta de unidad inter-
na la planta no alcanza a tener sentimiento. La fisiología de las 
plantas considera su naturaleza general, y la botánica considera el 
sistema a que da lugar esa naturaleza, el cual funda su división 
principalmente en las diferencias de los órganos de fecundación, 
pues la fecundación es la cúspide de la vida vegetal, por la que las 
plantas limitan con un nivel superior de organismos. 
§123 
La naturaleza animal posee aquella unidad subjetiva por la 
que todas las partes orgánicas quedan sometidas a un todo que es 
uno. La fisiología del organismo animal considera las funciones 
de las partes que cooperan en la continua producción del todo y 
que a su vez son producidas y conservadas por ese proceso. Y la 
anatomía comparada considera el tipo [1Ypus] general de ani-
mal en las diversas formas en que aparece el género o especie 
[Gattung] universal de que se trate, en parte tal como ese tipo 
empieza a mostrarse en las organizaciones animales más simples 
y poco a poco va apareciendo más desarrollado, y en parte tal 
como ese tipo se modifica conforme a los distintos elementos 
[agua, tierra, aire] en los que aparecen las especies animales. La 
zoología clasifica esas especies primero por sus principales 
características comunes y las determinaciones que emplea para 
ello las toma de los principales niveles de desarrollo del tipo ani-
mal del que se trate, del elemento en que ese tipo se presenta y 
de las armas que ese tipo posee en relación con otros, si bien la 
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propia naturaleza se encarga de difuminar ella misma, mediante 
transiciones que unen los distintos principios, aquellos límites 
fijos que de entrada empiezan ofreciéndose. 
§124 
Por el momento de su irritabilidad en general, el organismo está 
en relación con su naturaleza inorgánica. Esta separación empieza 
estando presente subjetivamente en él como un sentimiento de 
falta, como una necesidad [Bediirfnis]. Y esta separación subjeti-
va se reflicte o refleja hacia fuera convertida en contraposición 
entre la naturaleza orgániea y la inorgánica. Las poteneias inorgá-
nieas se han aeerca dcl organismo lose relacionan con el organis-
mo] como excitantes, como estímulos, y la actividad de éste cs la 
continua lucha que consiste en asumir esos cxcitantes conforme a 
la receptividad del organismo, pero sobreponiéndose a ellos en ese 
asumirlos, restableciendo en sí mediante eso una unidad que no es 
a su vez sino el desenvolverse de la contraposición en que los sis-
temas internos están los unos respecto a los otros y un restableci-
miento de esos sistemas. 
§125 
El organismo se encuentra en estado de enfermedad cuando no 
puede sobreponerse a una potencia puesta en él ni puede domi-
narla, sino que ésta se constituye en sistema que, por tanto, se sin-
gulariza, insiste en mantener su propia actividad, sin que ésta 
transite ya a la fluida actividad del todo, haciendo, por tanto, del 
proceso orgánico un proceso interrumpido. La eiencia de la enfcr-
medad y de su curación es la medicina. 
§126 
El animal tiene sentimiento [Gefiihl] en cuanto sus momentos 
orgánicos sólo tienen en absoluto su determinación y significado 
en la unidad de la vida, pero de modo que a esos momentos les 
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queda aún un unos-fuera-de-otros externo. Pues bien, el último 
quedar reflectida csa exterioridad en el elemento abstracto de la 
simplicidad, pues ésta es el único elemento en que pueden darse 




Ciencia del espíritu 
§127 
Pero por ese lado externo el espíritu no hace sino comenzar, él lo determina y pasa después a relacionarse tan sólo consigo mismo y con sus propias determinaciones. 
§128 
La filosofía del espíritu contiene tres secciones. Considera (1) 
el espíritu en su concepto, es la psicología en general; (2) el vol-
verse real el espíritu; y (3) la consumación del espíritu en el arte, 
la religión y la ciencia [o la consumación del espíritu en arte, reli-
gión y ciencia]. 
Primera sección 
El espíritu en su concepto 
§129 
El espíritu considerado de por sí, (1) hay que entenderlo en su 
existencia natural y en su conexión inmediata con el cuerpo orgá-
I 
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nico y en su dependencia de las afecciones y estados del cuerpo 
orgánico, que de tal conexión inmediata dimana; es la antropolo-
gía. (2) Como apareciente, es decir, en cuanto el espíritu se refie-
re a algo otro como objeto de él, el espíritu es conciencia y objeto 
de lafenomenología del espíritu. (3) Y como espíritu conforme a'" 
las determinaciones de su actividad dentro de sí mismo, el espíri-
tu es objeto de la psicologías. 
§130 
La inteligencia [Intelligenz] comienza por la exterioridad como 
condición suya, pero no como principio suyo, pues más bien ella 
se es ese principio ella misma. La inteligencia es (1) inmediata-
mente como sentimiento, cuyo contenido ella (2) eleva en sí a 
representación y (3) como pensamiento la inteligencia apura ese 
contenido levantándolo de la contingencia a la necesidad y de la 
particularidad a la universalidad de sus determinaciones. 
I. EL SENTIMIENTO 
§131 
El sentimiento es la afección simple, pero determinada del suje-
to particular, en el que todavía no hay puesta ninguna diferencia 
entre él mismo y el contenido, o 10 que es 10 mismo: una determi-
nación puesta como en un sujeto que todavía no se ha separado del 
objeto. 
§132 
El sentimiento es en parte interno y en parte externo; e inme-
diatamente, aún sin reflexión, es decir, en cuanto temple de ánimo 
[Stimmung], es un sentimiento agradable o desagradable. 
, Nota de K. RosenJ¡ranz, el primer editor de esta Enciclopedia: "Corno las determinaeio-
nes puestas bajo (1) y (2) se habían tratado ya en otra parte en la doeencia, aquí se pasa a 
hablar de la psicología». 
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11. liA REPRESENTACIÓN 
§133 
El sentimiento es la materia original, aún tapada y velada en sí '"' 
misma, que la inteligeneía eleva a representación por la vía de 
suprimir y superar la forma de simplieidad que el sentimiento 
tiene, y divide el sentimiento en algo objetivo y en algo subjetivo 
que se eseínde de 10 objetivo, y convierte al sentimiento en un sen-
timiento de algo, en un algo que es sentido [en un Gejühltes]. 
§134 
No es sino en la representación donde se tiene un objeto. Las 
etapas o niveles del representar son que la inteligeneia (1) recuer-
de [vuelva en sí] desligándose y soltándose del contenido del sen-
timiento; (2) sefigure [se imagine] ese contenido, 10 conserve sin 
su objeto, y 10 evoque y asocie libremente ella misma por propia 
iniciativa; (3) de modo que le quite su referente inmediato y le dé 
[o pueda darle] en la memoria un referente y asoeíaeíón distintos. 
A. Recuerdo [Erinnerung] 
§135 
1. La intuición [Anschauung] es la representaeión inmediata 
en la que las determinaciones del sentimiento se eonvierten en un 
objeto separado del sujeto, en un objeto que es libre respeeto del 
sujeto partieular, pero que a la vez es para él. Pero no menos suee-
de que no es para él eomo singular, como individuo partieular [ein-
zelnes], sino que es para todos. 
§136 
El objeto, así puesto como estando fuera del sujeto y puesto en 
él mismo como un partesjuera-de-partes, es en parte el quies-
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cente uno-junto-a-otro del espacio y en parte el inquiescente deve-
nir en el uno-después-de-otro del tiempo [es decir, es en parte la 
yuxtaposición que caracteriza al espacio y es en parte la sucesión 
que caracteriza al tiempo.] Espacio y tiempo son el intuir abstrac-
to o las formas universales de la intuición. ... 
§137 
En estos elementos objetivos universales [en el espacio y en el 
tiempo], el objeto, aparte de tener por contenido las determina-
ciones dadas en el sentimiento, es a la vez algo singular, perfecta-
mente determinado en el espacio y en el tiempo y que está en 
conexión con otros objetos antes que, junto a, y tras él, es decir, 
con otros objetos que le preceden, que están junto a él o que le 
siguen. 
(Prisioneras de esta determinidad en el espacio y el tiempo y 
prisioneras unas de otras por sus determinaciones, las cosas están 
en una cárcel universal). 
§138 
2. Representación. El sentimiento se vuelve objetivo en la 
intuición. El sujeto, en inmediata relación con ello [con eso obje-
tivo], está sumido en ella, de modo que, en el intuir, él no tiene 
propiamente ningún otro ser que aquel ser objetivo espacial y tem-
poraL La actividad voluntaria de la inteligencia consiste aquí en la 
atención a la diversa y varia existencia de 10 que ella tiene delan-
te, de 10 presente, y en el capricho de demorarse en un contenido 
o transitar a otro; capacidad de no dispersarse ni aturdirse. 
§139 
Pero la intuición o tener algo delante, en cuanto objeto, es a la 
vez para el sujeto. Este último, en cuanto siendo en y para sí se 
recoge de su ser fuera de sí, se reflicte en sí y se disocia de la obje-
tividad por la vía de convertir la intuición en imagen [Bild] . 
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§140 
y la intuición, desplazada al yo, no solamente es imagen sino 
que se conviertc en representación [Vorstellung] en general. Pero 
no es que todo quede en que la intuición asumida en el interior se 
corresponda perfectamente con la intuición inmediata, sino que 
esa intuición asumida en el interior queda desligada y arrancada de 
su contexto en el espacio y en el tiempo. Esa intuición es una exis-
tencia suprimida y superada, es decir, es una existencia que no es 
y que a la vez se conserva. 
§141 
La intuición es, en cuanto representación, el tiempo propio y 
el espacio propio del sujeto, puestos en el tiempo y cn cl cspacio 
como las formas universales que éstos son. Por la supresión y 
superación dcl tiempo particular de la intuición, ésta se vuclve 
duradera, permanece; por la supresión y superación de su parti-
cular espacio, queda en todas partes, se vuelve ubicua. 
§142 
Además, en la representación la intuición concreta se conserva 
con toda la diversidad de sus determinaciones o con su unidad, 
pero liberada a la vez también de las ataduras de su singularidad. 
Las determinaciones parciales se separan unas de otras y se con-
vierten en abstracciones que pueden representarse como soste-
niéndose de por s·í sin la conexión o contexto sensible en el que 
empezaron mostrándose al sujeto. 
§143 
3. Recuerdo (Erinnerung]. La representación, en cuanto intui-
ción recordada o interiorizada [erinnerte] o intuición que ha sido 
convertida en un universal, se relaciona con la intuición inmedia-
ta como lo permanente y universal se relaeiona con lo singular. El 
reeuerdo no es tanto una comparación de dos intuiciones singula-
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res cuanto que la intuición singular que ahora estamos teniendo 
queda subsumida bajo una intuición convertida ya en universal o 
bajo una representación. La mismidad [el ser ambas la misma] 
que yo reconozco, es, por una parte, la identidad de su contenido 
y, por otra parte, reconozco en la intuición que estoy teniendo la'" 
identidad de mí conmigo mismo, o lo que es lo mismo: me recuer-
do en ella. 
§144 
La imagen o la representación no se convierten en algo univer-
sal porque la misma intuición se repitiese a menudo y esas varias 
intuiciones se fundiesen en una imagen que fuese más o menos 
abstracta, ora de forma conseiente, ora de forma que con cada 
intuición singular uno recordase la precedente, sino que la intui-
ción, por el hecho de yo asumirla, de ser yo quien la toma, cobra 
la forma de la universalidad. Es, por tanto, una subsunción. En el 
recuerdo queda suscitada por una intuición o representación 
actual la imagen de una pasada que era igual que la de ahora. 
Aquella precedente es lo permanente y universal, bajo la que yo 
subsumo la intuieión singular que ahora estoy teniendo. 
B. Imaginación 
§145 
En el recuerdo o interiorización [Erinnerung] la representa-
ción de la intuición que tuve y la intuición que estoy teniendo 
ahora, eaen inmediatamente la una dentro de la otra. No tengo 
ante mí dos eosas distintas, es decir, no tengo ante mí la intuición 
y la representación, sino que lo que tengo ante mí es que yo la he 
tenido ya, que es ya la mía, la que yo tuve; ahora bien, en cuanto 
yo tengo también ante mi la representaeión como distinta de la 
intuición, esto es la imaginación [Einbildungskraft]. Y, por tanto, 
la intuición y la representación pueden ser también totalmente 
distintas. 
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§146 
1. Reproducción de la representación en general. La imagina-
ción en cuanto reproducción de la representación provoca otra vez 
las imágenes y representaciones sin la intuición actual que les 
corresponde, y las hace entrar de por sí [O como siendo ellas para 
sí o de por sí] en la conciencia. 
§147 
2. En cuanto activa, la imaginación pone en múltiples cone-
xiones las imágenes y representaciones conservadas, conexiones 
que son distintas de aquellas en que esas imágenes y representa-
ciones estaban como intuiciones. 
§148 
Esta coneXlOn puede tener lugar conforme a las múltiples 
determinaciones que las representaciones contienen. Los distintos 
modos de conexión han sido llamados muy impropiamente leyes 
de la asociación de ideas. 
§149 
La determinación de la conexión [es decir, aquello en que la 
conexión consiste 1 puede ser una asociación más o menos superfi-
cial o profunda: mera simultaneidad o la misma ubicación de dos 
representaciones, o alguna semejanza o también contraste entre 
ellas, relaciones como la del todo y las partes, la de causa yefec-
to, la dejundamento y consecuencia, etc., yen general todo tipo 
de relación sensible o espiritual. La asociación está sobre todo 
sometida a un interés del ánimo [Gemüt 1, es decir, a una pasión, o 
al carácter espiritual o intereses espirituales en general. 
§150 
La diferencia entre imágenes e intuiciones está explicada en 10 
que venimos diciendo. La conciencia corriente, en el estado de 
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vigilia y sano, hacc inmediatamente esa distinción. Pero en el 
suefio, en los estados extraordinarios, en la enfermedad, desapare-
ce para ella esta diferencia y la conciencia es dominada por la ima-
ginación en contra de la intuición y en contra de las facultades 
espirituales superiores. 
§151 
a) Los sueños. Cuando soñamos nos aparecen series de repre-
sentaciones que nosotros no distinguimos de las intuiciones, las 
cuales representaciones nos vienen causadas por recuerdos y tam-
bién por sensaciones actuales, pero que por lo demás se mezclan 
unas eon otras y se cuelgan unas de otras de forma enteramente 
eontingente y arbitraria. A los presentimientos, a las visiones, a los 
entusiasmos fanáticos y delirantes, le subyaeen, ciertamente, 
intereses y facultades más profundas que la mera imaginación, 
pero sí que van asociados con una especial intensificación de la 
imaginación, que convierte en imágenes sentimiento hondos y 
oscuros y les da el vigor y fuerza de intuiciones, de cosas que se 
tuviesen delante. 
(Simpatía con la naturaleza. Lo que se suele llamar adivinación 
en el sentido de predicción de acontecimientos futuros. En la reali-
dad duerme el futuro. La realidad es a la vez la posibilidad de 10 que 
sigue. Oráculos: profecías basadas en el vuelo de los pájaros, o en 
las entrañas de los animales. O un sentimiento general y afinación 
gencral del ánimo nacidos de la misma naturaleza: es así como los 
animales presienten los terremotos. Los pueblos que viven más en 
unidad con la naturaleza tienen una eonexión más fuerte con ella 
que nosotros, que nos hemos arrancado de ella. Iluminación inte-
rior; trato C011 espíritus superiores; el ungüento de beleño o hios-
ciamina de las bmjas; con él las brqjas se narcotizaban y caían en 
unas horrendas fantasías que se convertían en epidémicas. Fueron 
quemadas a millares. Fantasmas; a menudo los fenómenos externos 
constituyen un motivo que se apodera de la fantasía. La mala con-
ciencia, atormcntada por la tortura del delito, cobra forma objetiva, 
forma de objeto, mediante tales formas quiméricas. Mutuas prome-
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sas de aparecerse en vida después de la muerte. Exaltación deliran-
te o fanática; el fanatismo consiste en poner las representaciones 
religiosas por encima de todo lo ético en la vida y por encima de las 
relaciones conceptuales. La exaltación fanática cae en la locura de 
preferir la exterioridad que se toca a las formas carentes de imagen. 
Lo sensible habría de quedar por encima de lo espiritual. En la cosa 
se quiere ver a Dios, pero sin el arte. O se quiere traer al Absoluto 
ante la fantasía para poder verlo internamente: se quiere poner a 
Dios en lo temporal, en lo sensible. Para un verdadero predominio 
de la representación sobre la intuición a través de la voluntad, con-
sidérese por ejemplo a Mudo Scevola). 
§152 
b) Un grado superior de la vida que se recluye ella misma en la 
fantasía es el sonambulismo, el ambular en sueños propiamente 
dicho, u otros estados de este tipo, en los que con motivo de una 
sensación externa más o menos fuerte el espíritu tiene sólo inter-
namente presente lo exterior, y en general se vuelve activo dentro 
de sí y emprende toda una serie de actuaciones externas como las 
que se emprenden en estado de vigilia. 
(El sonambulismo es Ca) el corriente que se produce en el 
sueño: escuchar música, leer, escribir cartas, hablar, caminar por 
lugares pcligrosos; un baño antes de acostarse, o sacudir fuerte-
mente al sonámbulo. (b) El sonambulismo epiléptico; por los 
dedos; lcer sobre el estómago, etc. (c) El sonambulismo magnéti-
co; el enfcrmo sólo responde a aqucl que en el trance se supone 
que está cn relación con él). 
§153 
c) Si dejamos de lado los delirios que se producen cuando se 
tiene una fiebre muy alta, que es un estado similar al de trastorno 
mcntal, y que en este caso depende de la enfermedad, el trastorno 
mental [Verrilcktheit] tiene diversas modificaciones como son 
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la perturbación mental o locura [Narrheit], la demencia 
[Wahnsinn] y eljuror maniático [Raserei]. La perturbación mental 
se caracteriza por alguna particular representación, que se vuelve 
fija v que es la desquiciada, pero de modo que todas las demás repre-
sentaciones que la acompañan son correctas. La demencia es una '" 
destrucción general de la naturaleza espiritual. Y lajuria maniática 
o enajenación rabiosa es ese trastorno que suele ir acompañado de 
una mala voluntad llena de astucia y de explosiones de rabia. 
(La imaginación de ser un rey, un cardenal, una de las personas 
de la trinidad divina. La melancolía dimanante de la representa-
ción del escaso valor moral de uno. Alguien, euando orinaba, creía 
inundar toda una ciudad; otro, que era un grano de cebada y que 
se 10 iban a comer las gallinas; otro, que tiene pies de cristal, o una 
campanita en el cuerpo, etc. Las causas son (a) corporales: a 
menudo disposiciones corporales, heredadas; impresiones en el 
periodo de gestación en el seno materno; excesos; yerbas con sus-
tancias tóxicas; contagio por rabia canina; materia resultante de 
alguna enfermedad, que invade los nervios, el cerebro, etc.; (b) 
espirituales: una representación particularmente viva; por ejem-
plo, hay hombres a los que una alegría no sólo ha causado la muer-
te sino que antes se han vuelto también locos; trastorno y 
desorganización por pasiones como el amor, el orgullo, la esperan-
za, la vanidad, el engaño; la desconfianza rompe la conexión con el 
mundo; la vida de enfermo se encierra en el interior de sí misma, 
en su propia singularidad, etc. La curación de estas perturbaciones 
anímicas es, por tanto, también corporal, aparte de espiritual). 
§154 
3. Imaginación productiva. La capacidad imaginativa superior, 
es decir, la fantasía creadora y poética, no está al servicio de estados 
contingentes y de detem1inaciones elementales de la vida anímica, 
sino al servicio de las ideas y de la verdad del espíritu. Esa imagina-
ción borra las circunstancias contingentes y arbitrarias de la exis-
tencia y logra dar con el interior y con lo esencial de ésta, y le presta 
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forma y figura. Y esa forma de existencia apareciente, ese modo de 
aparecer la existencia que la fantasía creadora y poética da a la exis-
tencia despojada de circunstancias contingentes y arbitrarias, viene 
sólo sostenida, dominada, penetrada por 10 esencial y reducida a uni-
dad por lo esencial. El simbolizar de la imaginación consiste en que 
a los fenómenos sensibles o a las imágenes sensibles ella les sub-
tiende representaciones o pensamientos de otro tipo que los que 
aquellos fenómenos o imágenes sensibles inmediatamente expresan, 
pero que guardan una relación de analogía con esas imágenes y las 
exponen como siendo expresión de ellos mismos. 
(La fantasía literaria y poética, y artística en general, no es una 
imitación de la naturaleza. La poesía es verdadera en un sentido 
superior al de la realidad corriente. El poeta es un espíritu profundo 
que es capaz de penetrar la sustancia que también cualquier otro 
lleva en sí, pero sin cobrar conciencia de ella. También aquí se apli-
ca aquello de que para el ayuda de cámara no hay héroe alguno. Pues 
si del héroe se dice: yo lo conocí personalmente, pero en él no vi 
nada de todo eso que se dice de él, también en el caso de la imagi-
nación poética se dice: yo también he conocido el amor, pero en él 
no he encontrado nada de eso que dicen los poetas. Por eso el poeta 
es un vidente. El esplendor de la naturaleza lo resume el poeta en un 
todo como atributo de un algo superior; el azul del éter es su vesti-
do, las flores son sus mensajeras, etc. Ceres y Proserpina, base de la 
idea. Verano: nomeolvides. Salida del sol: «y así brotó el sol, como el 
sosiego brota de la virtud». Puesta de sol: «Así muere el héroe». 
Simbolismo del pan y del vino en los misterios eleusinos y en el cris-
tianismo. Un espíritu profundo tiende a simbolizar; inclinación de 
los alemanes a la poesía filosófica acerea de la naturaleza, etc.). 
C. La memoria [Gedachtnis] 
§155 
1. El signo [Zeichen] en general. En cuanto la representación 
se libera de la existencia externa y se vuelve subjetiva, esa exis-
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tencia y la representación interna han quedado una frente a la otra 
oomo diversas. La conexión arbitraria de una existenoia externa 
oon una representaoión que no sólo no le oorresponde, sino que 
también es diversa de ella por su oontenido, pero de manera que 
aquella existenoia haya de ser representar o significar [o tener por 
referente o signifioado, Bedeutung] a esa representación, es lo que 
convierte a esa existenoia en un signo. 
§156 
La memoria [Gedtichtnís 1 producti'Va genera, pues, la oone-
xión de intuición y representación, pero una oonexión libre, en la 
que queda puesta del re'Vés aquella relaoión precedente en la que 
la intuición subyaoe a la representaoión. En la oonexión de la 
memoria produotiva la existenoia sensible no tiene ningún valor en 
y de por sí, sino sólo aquel que le da el espíritu. 
§157 
La existenoia sensible está referida mediante sus determinacio-
nes en general a otra existenoia. Pero en cuanto mediante la 
memoria produotiva una representaoión es oonvertida en determi-
nación de esa existencia sensible [es decir, haoe que entre lo exis-
tento haya algo que reprosente o signifique representaciones, es 
decir, haya signos J, resulta que mediante ello [mcdiante el signo J 
esa existencia [el signo] se oonvierte en un quedar referidas las 
representaciones a otros seres que se hacen representaciones [a 
otros seres para los que el signo es signo], iniciándose así la comu-
nicación teorética [representativa] de esos seres entre sí. 
§158 
2. El lenguaje. La obra suprema de la memoria productiva es el 
lenguaje, que en parte es lenguaje fónico y en partc lenguaje escrito. 
En cuanto la memoria productiva o mnemosyne es el origen del len-
guaje, de cualquier otro origen del lenguaje que no sea éste sólo 
podrá hablarse en lo que respeota al invento de determinados signos . 
• 
TERCERA PAR'm. CIENCIA DEL fúpéíêuqr=
§159 
La 'Voz [Ton] es el evanescente fenómeno, el evanescente mos-
trarse de una interioridad, que en esta exteriorización no perma-
nece como algo externo, sino que hace manifestación de sí como 
algo subjetivo que esencialmente significa algo. Es sobre todo 
importante el que mediante la articulación de sonidos, mediante 
el carácter articulado de la voz, no se designen sólo imágenes, con 
las determinaciones de esas imágenes, sino también representa-
ciones abstractas. Mediante el signo que es la palabra, la repre-
sentación concreta [a la que el signo, la palabra, se refiere] queda 
convertida en algo carente de imagen [en algo sin imagen] que se 
identifica con el signo. 
(Se mata la imagen y la palabra pasa a ocupar el lugar de la ima-
gen. Esto es un león; el nombre se considera la cosa, ocupa el 
lugar de la cosa. Lagos; y dijo Dios, etc. El lenguaje es el poder 
supremo entre los hombres. Adán, se dice en las Eserituras, puso 
nombres a todas las eosas [a todos los animales]. El lenguaje es 
mortificación de la existencia inmediata del mundo sensible, el 
quedar suprimido y superado éste en una existencia [el signo, la 
palabra] que es una llamada que resuena en todos los seres capa-
ces de hacerse representaciones de las cosas). 
§160 
En lo que respecta al hallazgo de determinados signos es natu-
ral que para signos fónicos de determinados fenómenos acústicos 
[tales como el susurro, el zumbido, el estar sonando algo, el estar 
haciendo ruido alguna cosa] se hagan imitaciones inmediatas de 
esos fenómenos. Pero para otros objetos o procesos sensibles el 
signo es en general arbitrario. Para la designación de relaciones y 
determinaciones abstractas se recurre a la simbolización, y el ulte-
rior desenvolvimiento de lenguaje pertenece a la facultad de la uni-
versalidad, que es el entendimiento . 
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§161 
El lenguaje escrito puede ser jeroglífieo o alfabétieo. La Éscêáú=
tura jeroglifica es una designación de objetos quc no guarda nánú=
guna relación con el signo fónico de esos objetos. A un lcnguaje '" 
filosófieo universal, en el que muchos han pensado, se opone la 
cantidad indeterminadamente grande de signos que sería menester 
sobre todo inventar y aprender. La escritura alfabética reduce los 
signos que son las palabras a sus sonidos simples y designa estos 
mediante letras. 
§162 
3. La memoria reproductiva es la retención de signos éaêíácuú=
lares en la relación que guardan con 10 designado por ellos y sobre 
todo la retención de series de ellos carentes de imagen, series de 
signos que ya no vienen conectados entre sí ni por un contexto de 
imágenes ni de relaciones intelectivas, sino que están en una 
secuencia enteramente arbitraria o contingente y que sólo mantie-
ne su cohesión mediante mera fuerza interna, independiente. 
III. EL PENSA.'lIENTO 
§163 
El pensamiento es la actividad del espíritu en la simplicidad 
independiente e igual a sí misma que el espíritu ofrece, una activi-
dad que, desde ella misma [es decir, por propia iniciativa] y per-
maneciendo dentro de sí misma, pone determinaciones que tienen 
el carácter de la igualdad consigo mismas y de la universalidad. 
A. Entendimiento 
§164 
El entendimiento es el determinar pensante en general y el 
quedar fijado ello en determinaciones pensadas. Como entendi-
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miento objetivo contiene categorías, es decir, las determinaciones 
conceptuales concernientes al ser, que constituyen la unidad inter-
na de 10 diverso de las intuiciones y representaciones. El entendi-
miento distingue entre lo esencial y lo no esencial y conoce la ... 
necesidad y leyes de las cosas. 
B. Juzgar 
§165 
El juzgar es el referir y el quedar referido un singular a un con-
cepto. El juzgar determina lo singular de modo universal, o lo que 
es lo mismo: lo subsume bajo lo universal. Tiene los siguientes 
niveles. 
§166 
(a) Lo universal como lo que lo singular queda determinado [es 
decir, lo universal que constituye la determinación del singular, p. 
e. en «Este árbol es verde»] es él mismo sólo alguna cualidad, de 
las que el singular tiene varias, o entre las varias que cl singular 
tiene. 
§167 
(b) El reflectir, el reflexionar [reflektieren], es el ir más allá de 
una determinación particular, su comparación con otras y el reeo-
gcrlas o resumirlas en una determinada [por ejemplo, varias deter-
minaciones en la determinación: hombre]. Lo universal constituye 
la naturaleza interna y la esencia del objeto. Esta universalidad no 
es solamente una comunidad, sino que es la propia universalidad 
de un objeto en sí mismo, en contraposición con las determinacio-
nes de su propia particularidad o singularidad [es decir, en contra-
posición con las determinaciones que son o que constituyen su 
propia particularidad o singularidad] . 
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§168 
(c) El juzgar propiamente dicho acerca de un objeto, es decir, 
el emitir un juicio sobre un objeto es el comparar su naturaleza o 
verdadera universalidad con su singularidad o con las característi't 
cas que ofrece su existencia, es decir, el comparar aquello que él es 
con aquello que él debería ser. 
(Estos juicios contienen la dialéctica de que lo malo 
[Schlechte], es decir, aquello que no corresponde al concepto de 
un objeto, resulta que a la vez le es también adecuado. Una mala 
casa tiene una existeneia que no corresponde a su concepto, pero 
si sólo fuese que la existencia no es adecuada al concepto y nada 
más, entonces no se trataría en absoluto de una casa. Si seguimos 
hablando de casa el eoncepto tiene que ser todavía reeonocible en 
la existeneia. Así, cuando aeerca de una aceión se haee el juicio de 
que es mala, entonces la sinrazón de esa acción tiene que tener 
aún algún lado que concuerde con la razón, etc.). 
§169 
Se puede mencionar aquí también la penetración o agudeza 
[Scharjsinn] , pero que es más una característica del juzgar que un 
nivel real de él. La perspicacia consiste sobre todo en captar dife-
rencias que no están ni a la vista ni en general en la superficie y en 
percatarse mediante reflexión de relaciones más finas y profundas. 
La «chispa» [Witz] asocia representaciones que por el aspecto 
externo que éstas ofrecen se diría que son extrañas, pero 10 hace 
por un lado por el que ofrecen una inesperada igualdad. Y lo inge-
nioso [Geistreiche] es un analogon de la razón y expresa sobre 
todo una determinación o relación precisamente por el lado que se 
contrapone a su representación inmediata o incluso se contrapone 
a sí misma. 
(Al salir el sol, el eielo se convirtió de negro en rojo como un 
cangrejo. Le miserable, qu'il est heureux! Il a jaim. Exul men-
tisque domusque. Bajo esta losa yace mi mujer, ella descansa y yo 
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también. En sus leehos deseansan los orondos jueees aeunando el 
sueño de sus ronquidos a la vez que el de sus concieneias, etc.). 
C. Pensamiento racional 
§110 
Ca) La razón [Vernurift] se vuelve negativa o dialéctica en 
cuanto muestra cómo una determinación intelectiva del ser pasa a 
convertirse en su contraria. Habitualmente la dialéctica aparece 
como si de un sujeto se afirmasen dos predicados contrarios. Pero 
en realidad lo dialéctico más puro consiste en que de un predica-
do se muestra una determinación intelectiva de él, tal como esa 
determinaeión resulta ser ella en sí misma igualmente lo contra-
rio de sí misma, y, por tanto, se suprime y supera a sí misma, o se 
cancela a sí misma. 
§111 
La razón razonante [rasonnierende] busca y escudriña losjun-
damentos o razones de las cosas, es decir, del estar puestas las 
cosas a través de un otro y en un otro que constituye la eseneia de 
ellas, la cual esencia permanece en sí misma, pero a la vez es un 
Incondicionado relativo en cuanto lo fundado o la consecueneia 
tiene un contenido distinto que el fundamento. 
§112 
La razón inferente [schliessende] contiene la mediación de un 
contenido que, de conformidad con las determinaeiones del con-
cepto, se comporta como singular, particular y universal. Lo parti-
cular es un universal respecto a lo singular, y algo determinado 
respecto a lo universal; lo particular reside en el término medio 
que contiene en sí los extremos que son la singularidad y la uni-
versalidad y, por tanto, puede asociarlos en el silogismo. Esta razón 
inferente es: 
• 
(a) La razón formal, en cuanto la inferencia es subjetiva. 
Aquello que en ella aparece corno mediado o como conclusión no 
es en sí sino 10 inmediato. Y sólo para el conocimiento tiene ello 
una relación de mediación. 
(b) La razón teleológica considera y establece fines, lo cual es 
una relación en la que lo mediado o producido tiene el mismo con-
tenido que lo inmediato, es decir, tiene el mismo contenido que el 
concepto presupuesto [esto es, que el fin que uno se ha propues-
to], y en la que lo mediado, es decir, la consecuencia, es asimismo 
el fundamento o la razón [por la que se actúa]. 
(c) La idea de la razón [VernU1iftidee], la Idea racional, es el 
concepto en cuanto su exterioridad o su realidad viene entera-
mente determinada por el concepto mismo y esa exterioridad o 
realidad sólo existen en su concepto, es decir, sólo existen en el 
concepto de ellas, o 10 que es lo mismo: aquello que tiene en sí su 
propio concepto es medio de sí mismo; el medio, por tanto, es asi-
mismo fin. 
Segunda sección 
El espíritu práctico 
§173 
El espíritu práctico no sólo tiene ideas sino que es la idea 
viviente misma. Es el espíritu que se determina desde y por sí 
mismo y que desde sí y por sí mismo da a sus determinaciones rea-
lidad externa. Hay que distinguir entre el yo tal corno se convierte 
a sí mismo en objeto y en objetividad de forma sólo teorética o 
ideal, y de forma práctica y real. 
§174 
El espíritu práctico se llama sobre todo voluntad libre en cuanto 
el yo puede abstraer de toda determinidad en que está y en toda deter-
minidad permanecer indeterminado y en igualdad consigo mismo . 
• 
TERCEHA PARTE. CIENCIA Dltl, EspfRl'rU 
§175 
La voluntad, en cuanto concepto interiormente determinante, 
es esencialmente actividad y acción La voluntad traduce su 
determinación interna a existencia externa y permanece en igual-
dad consigo misma fes decir, quedando en igualdad consigo 
misma]. 
§176 
Al acto, al hecho [Tat], pertenece todo el conjunto de determi-
naciones que están en conexión inmediata con el cambio que se 
produce en la existencia. A la acción [Handlung] sólo pertenece 
por de pronto aquello que de esa existencia estaba en la resolución 
[en la decisión, Entschluss], es decir, estaba en la conciencia. Sólo 
eso reconoce la voluntad como 10 suyo o como culpa suya, que 
propiamente le puede ser imputada. Pero por culpa en sentido lato 
también ha de comprenderse aquello entre las determinaciones del 
hecho, que no era sabido, pero que podía ser sabido. 
§177 
(a) El sentimiento práctico entiende las determinaciones prác-
ticas jurídicas y morales, ciertamente, en sí [en ellas mismas, in 
sich], pero de forma inmediata, y, por tanto, de forma no desarro-
llada y no pensada y sobre todo de forma no pura por mezclarse 
en él la Singularidad subjetiva. Es esencial hacer notar que el sen-
timiento práctico no tiene otro verdadero contenido que 10 que son 
los derechos, deberes y leyes determinadamente sabidos, pero que, 
por un lado, ese sentimiento práctico es oscuro y viene determi-
nado por la singularidad y, por otro lado, sólo se lo puede poner por 
encima de una determinada [y precisa] conciencia de ellos en 
cuanto se 10 fija a cada uno de ellos, a ellos uno por uno, y puede 





(b) El sentimiento de una determinación práctica y a la vez el 
sentimiento de su contradicción, el sentimiento de ser esa deter-
minación algo interior, no realizado, pero a lo que a la vez le es 
esencial la realidad, es el impulso [Trieb]. El impulso pertenece a 
la naturaleza' subjetiva y sólo se endereza a lo que es su determi-
nidad [es decir, a lo que es la determinidad del impulso.] El deseo 
[Begierde] es una determinación particular del impulso, y según lo 
adecuada o no adecuada que la realidad externa sea al deseo, el 
sentimiento se convierte en agradable o desagradable. En el 
impulso y en el deseo el espíritu práctico es un ser dependiente, no 
libre, pues queda aún sumido en lo que es su carácter natural. 
§179 
(e) Y de ese estar sumido en los impulsos, el espíritu tiene que 
elevarse a la uni'Ve1'salidad, de modo que los impulsos no se con-
sideren absolutos en la particularización que ofrecen, sino que sus 
determinaciones obtengan su lugar y cobren su verdadero valor 
sólo como momentos de la totalidad, por medio de lo cual quedan 
limpios de contingencia subjetiva. 
§180 
Las determinaciones del espíritu constituyen sus leyes. Pero 
esas leyes no son determinaciones externas o naturales del espíri-
tu; la única determinación del espíritu, en la que están contenidas 
todas, es la libertad, la cual es tanto forma como contenido de su 
ley, pudiendo ser ésta jurídica, moral o política. 
I. EL DERECHO 
§181 
El espíritu como ser libre, autoconsciente, es el yo igual a sí 
mismo, que en su relación absolutamente negativa empieza siendo 
un yo excluyente, un ser libre individual, o persona . 
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§182 
El derecho es la relación de los hombres en cuanto son perso-
nas abstractas. Es antijurídica aquella aceión por la que el hombre 
no es respetado eomo persona y que eonstituye una intromisión en ... 
la esfera de su libertad. Por su propia determinación fundamental , 
esta relación jurídica es, pues, de naturaleza negativa y no exige 
dispensar al otro nada propiamente positivo, sino sólo dejarlo ser 
como persona. 
§183 
La esfera externa del derecho y de la libertad la eonstituye la 
propiedad, la subsunción de una cosa sin dueño bajo mi poder y 
mi voluntad. La posesión [Besitz] es el lado del pasar a ocupar yo 
esa cosa porque así lo quiero. Pero el lado de la propiedad 
[Eigentum] es el lado universal que consiste en que la posesión es 
una manifestación de mí voluntad que tiene que scr respetada por 
el otro como algo absoluto. 
§184 
Yo puedo enajenar mi propiedad, es decir, aquello que efecti-
vamente es propiedad, es decir, que, en parte, es mío y en parte 
tiene en sí el momento de la exterioridad. Ina.ienable es, por tanto, 
mi razón, mi libertad, mi personalidad y en general aquello que mi 
libertad entera, que mi libertad considerada en conjunto, contiene 
esencialmente en sí. 
§185 
Yo puedo enajenar mi propiedad transfiriéndosela a otro, y 
puedo adquirir propiedad ajena. Esa adquisición sólo sucede 
mediante el contrato, es deeir, mediante el consentimiento recí-
proco de dos personas de desprenderse de su propiedad, de trans-
ferírsela al otro, y el consentimiento en aeeptarla . 
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§186 
La esfera de mi libertad contiene mi personalidad y la relaeión 
que alguna cosa guarda [o que algunas cosas guardan] con esa 
libertad; en cuanto esa esfera es vulnerada por otros, esto sólo 
puede sueeder o bien sólo en sentido de que es solamente esa cosa "" 
la que no me pertenece, pero quedando reconocida mi personali-
dad; o bien en el sentido de que lo que no es reconocido es mi per-
sonalidad misma, como ocurre cuando mi cuerpo y mi vida son 
objeto de una vulneración violenta. 
§187 
Vulnerando mi personalidad el otro vulnera inmediatamente la 
suya. Pues al hacerlo, no está haciendo meramente algo singular 
contra mí, sino que está haciendo algo universal. Y lo que él 
mismo, conforme al concepto de ello, ha hecho contra sí mismo, 
hay que haeerlo realidad.- Y cuando este hacerlo realidad sucede a 
través de la propia persona vulnerada, ello es la venganza [Rache]; 
y cuando ello se efectúa mediante una voluntad general y en nom-
bre de ella, ello es el castigo [Strqfe]. 
§188 
El derecho en relación con la propiedad constituye el objeto del 
derecho civil; el derecho en relación con la personalidad, el obje-
to del derecho penal o criminal. La ciencia de los conceptos fun-
damentales del derecho ha sido llamada el derecho natural, como 
si hubiera un derecho que conviniese al hombre por naturaleza y 
otro distinto de él que brotase en la sociedad en el sentido de que 
en la sociedad hubiera de sacrificarse en parte el dereeho natural 
que, eso sí, sería el verdadero dereeho. Y efeetivamente, por la 
sociedad surgen ulteriores derechos particulares que no están con-
tenidos en el derecho que simplemente subyace a la personalidad 
individual. Y a la vez la sooiedad es la supresión y superaoión de la 
unilateralidad de aquel principio [que la idea de derecho natural 
recoge] y la realización verdadera de él. 
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11. LA MORALIDAD 
§189 
La moralidad contiene el prinoipio: «En tu aooión oonsidérate 
oomo un ser libre»; o 10 que es lo mismo: la moralidad afíade a la 
acción el momento de la subjetividad, es deoir, el momento de que 
(1) 10 subjetivo, en ouanto disposición e intención, oorresponda a 
aquello que en sí es 10 debido y de que aquello que es deber no se 
haga por inolinaoión, o en virtud de algún deber extrafío o de otro 
tipo, o por la vanidad de ser bueno, sino que se haga porque se es 
oonsoiente de que es un deber; (2) y, por tanto, la moralidad oon-
oierne al hombre oonforme a la partioularidad de éste y no es 
meramente negativa oomo el dereoho. A un ser libre no hay sino 
que dejarlo ser oomo libre, pero al hombre partioular hay que tri-
butarle algo más. 
§190 
El bien [das Gute] es el contenido de los deberes, es decir, es 
el oontenido de las determinaciones básioas que las relaoiones 
humanas neoesarias oontienen, y es lo raoional en ellas. El mal 
[das Bose] es 10 que, oon voluntad, es deoir, queriéndolo, se ende-
reza a la destrucción de esa relación. Lo malo [das Schlechte] es 
cuando, aunque no con un propósito direoto, pero sí a sabiendas, 
se. vulneran deberes por debilidad frente a un impulso de la sensi-
bilidad o por una inclinación del corazón. 
§191 
Las relaciones humanas neoesarias de todo hombre consigo 
mismo, es decir, el necesario haberse humano de todo hombre 
acerca de sí mismo oonsiste (a) en la autoconservaci6n, es decir, 
en que todo individuo se someta a la naturaleza físioa externa y se 
adecue a ella. (b) El hombre ha de procurar independencia a su 
propia naturaleza espiritual respeoto de él en cuanto consistiendo 
él en su propia naturaleza física, o respecto de la naturaleza exter-
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na en cuanto consistiendo en ella la propia naturaleza física de él. 
(c) Y él tiene que someterse y hacerse adecuado a su propia natu-
raleza espiritua1,jormación [Bildung] o cultura en general. 
§192 
La relación de familia es la unidad que a los individuos se les 
sigue de la naturaleza misma. El vínculo de esta sociedad natural 
es el amor [Liebe] y la confianza; es el saber de esta unidad origi-
nal y el obrar en el sentido de ese saber. Conforme a su determi-
nación particular, a los individuos que constituyen esta sociedad 
les convienen derechos particulares. Pero en cuanto éstos cobra-
sen la forma de derechos en general, quedaría desgarrado y roto el 
vínculo de esta sociedad, conforme al que aquello que le conviene 
es recibido por cada uno como brotando de la relación y actitud 
afectivas de todos los demás. 
§193 
La relación moral con los otros en general se funda en la iden-
tidad original de la naturaleza humana. Los deberes de amor uni-
versal a los hombres consisten en la actitud benevolente, en 
prestar la ayuda general y esencial que haya que prestar cuando se 
presente el caso en que sea menester. Los deberes morales de pres-
tar una ayuda más pormenorizada y duradera nacen de una rela-
ción de familiaridad o de amistad, que se basa en la decisión libre. 
(Y aquí damos con los límites últimos de la finitud. Todo depen-
de de la ocasión). 
111. EL ESTADO (ESPÍRITU REAL) 
§194 
La sociedad natural que es la familia se amplía y convierte en 
sociedad universal que es el Estado, la cual es tanto una unión o 
enlace fundado en la naturaleza como una unión en la que se entra 
por libre voluntad y que descansa tanto en el derecho como en la 
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moralidad, pero que, esencialmente, más que aparecer como una 
sociedad que consistiese en individuos, aparece como espíritu de 
un pueblo, un espíritu en sí unitario, individual. 
§195 
La ciencia del Estado es la exposición de la organización que 
un pueblo tiene como un todo orgánico, en sí viviente. 
§196 
El Estado constituye, en cuanto siendo 10 universal, 10 contra-
puesto a los individuos. Es tanto más perfecto cuanto más los indi-
viduos son uno con el espíritu del todo. La esencial actitud de los 
ciudadanos respecto del Estado y su gobierno no es ni la de obe-
diencia ciega a sus mandatos ni tampoco la de que cada uno 
hubiese de prestar su asentimiento individual a todo 10 que el 
Estado emprende y a todas las medidas que el Estado toma, sino la 
actitud de confianza y la actitud de una obediencia que sea sabe-
dora de sobre qué van las cosas. 
§197 
El Estado contiene diversos poderes, que constituyen los 
momentos de su organización. El poder legislativo, el poder judi-
cial y el poder ejecutivo son los momentos abstractos de esa orga-
nización. Los poderes reales son los que constituyen el todo, es 
decir, el poder judicial y policial, el poder financiero y administra-
tivo, el poder militar y político, en cada uno de los cuales propia-
mente vuelven a presentarse aquellos momentos abstractos. Pero 
la instancia más alta, el centro que a todos los pone en actividad, 
es el gobierno rRegierung]. 
§198 
Los diversos estamentos de un Estado son diferencias concretas 
conforme a las que los individuos se dividen en clases que sobre todo 
I 
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descansan en la desigualdad de riqueza, de educación y de forma-
ción, así corno en parte éstas descansan a su vez en la desigualdad 
de cuna, a causa de todo lo cual los individuos acaban resultando 
más idóneos para un tipo de actividad en el Estado que para otro. 
§199 
La constitución fija la separaClOn y relación de los distintos 
poderes del Estado entre sí y el círculo en el que opera cada uno y 
principalmente los derechos de los individuos en su relación con el 
Estado y la proporción en la que han de cooperar y participar no sólo 
en la elección del gobierno, sino también en cuanto son ciudadanos. 
§200 
Costumbres, leyes y organización constituyen la vida interior 
organizada del espíritu de un pueblo. Es ahí donde se expresa el 
principio o el tipo y determinación de su esencia. Aparte de eso, el 
pueblo tiene relaciones externas y también destinos y avatares 
externos. 
§201 
Esta, por así decir, historia histórica [historia en que se hace 
relación de los avatares y destinos de un pueblo] considera la exis-
tencia del espíritu de un pueblo, el desenvolvimiento que su princi-
pio obtiene en su constitución y en sus leyes, y en sus destinos, de 
una forma externa conforme a la comprobación de los acaecimien-
tos y de sus causas inmediatas tal corno éstas parecen radicar en las 
circunstancias contingentes y en los protagonistas individuales. 
§202 
La historia filosófica no se limita a captar el principio de un 
pueblo mediante sus instituciones y destinos desarrollando los ava-
tares de ese pueblo a partir de ese principio, sino que considera 
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principalmente el espíritu universal del mundo [universeller 
Weltgeist 1, tal como ese espíritu ha recorrido las distintas etapas de 
su propia formación, manteniendo él su interna conexión a través 
de la historia de las naciones que aparecen separadas y de los des-
tinos de éstas. La historia filosófica expone el espíritu universal 
como una sustancia que donde aparece es en sus fenómenos, de 
manera que esta su figura o esa su exterioridad no guarda igualdad 
con su esencia. Por eso la exposición superior del espíritu consiste 
en un darse éste configuración en simple forma espiritual. 
(En la historia universal no cuentan todos los pueblos. Cada 
uno tiene, según sea su principio, su punto, su momento. Después, 
según parece, se retira para siempre. Su serie no es casual). 
Tercera sección 
El espíritu en su exposición pura 
l. EL ARTE 
§203 
El arte expone al espíritu en individualidad [Individualitat] ya 
la vez purificado de la existenoia contingente y de los cambios de. 
ésta y de oircunstancias externas, y 10 hace objetivamente para la 
intuición y la representación. Objeto del arte es 10 bello en y para 
sí [es decir, el espíritu en exposición pura en la forma de indivi-
dualidad], no la imitación de la naturaleza, pues ésta no es sino un 
trasunto temporal y no-libre de la idea. La Estética considera las 
distintas formas en que se produce esta bella exposición. 
(El arte depende de qué conciencia sustancial es el espíritu, o 
de en qué conciencia sustancial está consistiendo el espíritu. 
Nosotros estudiamos las obras griegas, pero no por eso somos grie-
gos. Pues no es la representación la que haoe el arte, sino la vida 
productiva interna, - el ser nosotros mismos eso. La fantasía popu-
lar no es fe supersticiosa en algo, sino el espíritu mismo; equivooa-
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ción de Klopstock con sus ángeles y con sus dioses nórdicos. La 
fantasía viva de un pueblo constituye, por tanto, el fundamento y 
contenido de su arte). 
§204 
Hay que distinguir dos formas principales o estilos de arte, el 
antiguo y el moderno. El carácter del primero es plástico, objetivo; 
el del segundo es romántico, subjetivo. El antiguo hace exposición 
de la individualidad a la vez como carácter universal, como carác-
ter esencial, sin que por ello ese carácter se convierta en abstrac-
ción y alegoría sino que permanece totalidad viviente. Y en la 
claridad y actitud objetiva borra lo arbitrario y contingente. 
§205 
Las artes se distinguen en géneros por el elemento en que expo-
nen lo bello y por el que se determina también ulteriormente el 
objeto y el espíritu de esta exposición. Lo que la pintura ofrece a 
la intuición externa es una configuración cromática en una super-
ficie y lo que la escultura le ofrece es una configuración acromáti-
ca en forma corporal. Lo que la música expone a la intuición 
interna es mediante sonidos exentos de representación. Y lo que le 
expone la poesía es mediante el lenguaje. 
(La oratoria, la arquitectura, la jardinería, etc. no son bellas 
artes puras, pues ellas tienen aún otra finalidad que la de la expo-
sición de lo bello). 
§206 
Los géneros principales de la poesía son el épico, el lírico y el 
dramático. El primero expone un objeto como un acaecimiento 
externo; el segundo, una sensación particular, un movimiento sub-
jetivo, que se produce en el ánimo; y el tercero, la acción propia-
mente dicha como obra de la voluntad. 
... 
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11. LA RELIGIÓN 
§207 
La religión ofrece la exposición del espíritu absoluto no simple-
mente para la intuición o la representación, sino también para el 
pensamiento y el conocimiento. Su destinación principal es la de 
elevar al individuo al pensamiento de Dios, la de suscitar su unión 
con él y darle la certeza de esa unión. 
(La religión es la verdad tal como es para todos los hombres. La 
esencia de la verdadera religión es el amor. La religión, en cuanto 
siendo su esencia el amor, es esencialmente disposición interior 
como conocimiento de la verdad de la voluntad humana. El amor 
religioso no es sólo afección natural o sólo benevolencia moral, no 
es una sensación tonta, indeterminadamente general, sino que en 
el individuo particular el amor se acredita mediante el sacrificio 
absoluto. «Amaos los unos a los otros como yo os he amado». El 
amor religioso es el infinito poder sobre todo 10 finito del espíritu, 
sobre 10 malo, sobre el mal, sobre el crimen, también sobre las 
leyes positivas, etc. Cristo permitió a sus discípulos coger espigas 
en sábado y curó en sábado una mano enferma. El amor divino 
perdona los pecados, hace que para el espíritu lo ocurrido se vuel-
va no ocurrido. A María Magdalena se le perdona mucho porque 
amó mucho. El amor está incluso por encima de las consideracio-
nes de la moral: María perfuma a Cristo en lugar de dar el precio 
del perfume a los pobres y Cristo se 10 aprueba. La relación sus-
tancial del hombre con Dios es el perdón de los pecados. El funda-
mento y razón del amor es la conciencia de Dios y la conciencia 
de la esencia de Dios como consistiendo esa esencia en amor. Y 
el amor es, por tanto, a la vez la suprema humildad. No soy yo 
quien me debo ser a mí mismo la objetividad en el amor, sino Dios, 
y en su conocimiento debo olvidarme a mí mismo. El perdón de 
los pecados no es algo temporal, no es consecuencia del castigo y 
expiación externa, sino que es un perdón eterno, interior en el 
espíritu y en el ánimo. El aniquilar su nihilidad es la grandeza del 
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amor. La relación sustancial del hombre con Dios empieza ofre-
ciendo la apariencia de que en su verdad consiste en un más-allá, 
pero el amor de Dios al hombre y del hombre a Dios suprime y 
supera la separación entre el más-acá y lo representado como un.,. 
más-allá, y es la vida eterna. 
Esta identidad queda a la vista en Cristo, en Cristo se vuelve 
intuición. Como hijo del hombre él es hijo de Dios. Para el hom-
bre-Dios no hay más-allá. A Cristo no hay que considerarlo como 
este hombre singular, sino como el hombre universal, como el ver-
dadero hombre. El lado externo de su historia hay que distinguirlo 
del religioso. Tras haber pasado por la realidad, por la bajeza, por 
la ignominia, murió. Su dolor fue la profundidad de la unidad de la 
naturaleza humana y divina en la vida y en el sufrimiento. Los 
bienaventurados dioses de los paganos eran representados como 
estando en un más-allá; por medio de Cristo la realidad común, 
esta bajeza, que ya no es despreciable, queda incluso santificada. 
Su resurrección y subida al cielo son sólo para la fe. Esteban lo vio 
con sus ojos sentado a la diestra del Dios. La vida eterna de Dios 
es eso, retorno a sí. El sacar dudas de las circunstancias, de los 
detalles, preguntándose si todo eso fue realidad externa es ridícu-
lo, miserable. Pues a la fe no le importa en absoluto el acontecer 
sensible, sino aquello que acaece eternamente, historia de Dios. 
La reconciliación del hombre con Dios, en cuanto acaecida en 
y de por sí, es decir, no como un accidente, como un capricho de 
Dios, es sabida en la iglesia. Saber esto es el Espíritu Santo de la 
comunidad. El reino de Dios es primero la iglesia invisible que 
comprende todas las regiones del globo y las distintas religiones; 
después la iglesia externa. 
En la Iglesia Católica la comunidad está dividida en su interior 
en sacerdotes y laicos. Los primeros son los mandatarios de Dios y 
ejercen poder. La reconciliación con Dios se hace en parte externa-
mente; por lo general predomina entre los católicos una realidad 
más bien no-espiritual de la religión. Entre los protestantes, los 
sacerdotes son sólo maestros. Todos son en la comunidad iguales 
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ante Dios como siendo Dios el espíritu presente, actual de la comu-
nidad. Las obras como tales carecen de fuerza. Lo que importa es la 
fe, la actitud. El mal es sabido como algo que en y de por sí es nihi-
lidad, es nulo. El dolor acerca de tal nihilidad tiene que traspasar al 
hombre. El hombre tiene que asumir y aceptar libremente la gracia 
de Dios, tiene que unirse con él pese al mal, si el hombre abandona 
el mal y se recoge en sí. Sólo en la interioridad se llega a la comu-
nidad real con Dios. Y en esa interioridad del ánimo se transfigura 
también la forma sensible de los sacramentos). 
nI. LA CIENCIA 
§208 
La ciencia es el conocimiento concipiente del espíritu absolu-
to, es decir, el hacerse el conocimiento concepto del espíritu abso-
luto. Al ser aprehendido el espíritu absoluto enJorma conceptual, 
en forma de concepto, queda eliminado todo ser-extraño en el 
saber, y éste ha alcanzado la perfecta igualdad consigo mismo. Es 
el concepto que se tiene a sí mismo por contenido y se hace con-
cepto de sí mismo. 
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1. EL NO-LUGAR DE LA MODERNIDAD ESTÉTICA EN 
LA FENOMENOLOGÍA DEL ESPÍRITU 
1.0. La pequeña enciclopedia de Nuremberg 
Ainstancias de su amigo el pedagogo F. I. Niethammer, res-ponsable de educación e impulsor de un importante proyec-to de renovación pedagógica en Baviera, Hegel se traslada a 
fines de 1808 a Nuremberg, después de dejar la Universidad de 
Jena a principios de 1807 y después de una larga estancia en 
Bamberg (de marzo de 1807 a octubre de 1808), donde fue direc-
tor del periódico Bamberger Zeitung [Gaceta de Bamberg], puesto 
que abandona por problemas con la censura. En Nuremberg se 
convierte en director del Instituto de Enseñanza Media San Egidio. 
Permanece en ese puesto desde fines de octubre de 1807 a sep-
tiembre de 1816 en que obtiene un puesto en la Universidad de 
Heidelberg. En 1818 es llamado a la de Berlín después de la muer-
te de Fichte. Hegel murió en Berlín en noviembre de 1831. 
La Enciclopediafilosófica para los últimos cursos de bachille-
rato (1808 y ss.)1 es uno de los textos que Hegel escribe a partir de 
1 G. W. F. Hegel, "Philasaphische Enzyklapadie fUr die Oberklasse (1808 y ss.)>>, en Hegel 
Werke (20 Bdn.), hrsg. van E. Maldenhauer und K.-M. Michel, Suhrkamp, Frankfurt, 1970, 
Bd. 4, Nürnberger und Heidelberger Schriften, 1807-1818, p. 9 Y ss. Cfr. también: G. W. F. 
Hegel, Nürnberger Gymnasialkurse und Gymnasialreden (1808-1816), hrsg. van K. 
Gratsch, Gesammelte Werke, Bd. 10,2 vals., Felix Meiner, Hamburg, 2006. 
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1808 para la docencia en el Instituto de enseñanza media de 
Nuremberg. Este texto anticipa la Enciclopedia de las ciencias 
filosóficas de Heidelberg y Berlín, que es el centro de la obra de 
Hegel. Podemos, pues, entender que esta pequeña enciclopedia de 
Nuremberg tiene un carácter introductorio respecto de la'" 
Enciclopedia de las cienciasfilosóficas y, por tanto, respecto de la 
obra de Hegel en general, posterior a la Fenomenología del espíri-
tu. Lo que voy a hacer aquí es una introducción a esta introduc-
ción, es decir, voy a hacer una introducción a algunos de los 
principales temas del pensamiento de Hegel en general. Dividiré 
mi introducción en tres partes. Primera: el no-lugar de la moder-
nidad estética en la Fenomenología del espíritu. Segunda: la hipó-
tesis de lo Absoluto. Tercera: La hipótesis de lo Absoluto y el lugar 
de la modernidad estética en la pequeña enciclopedia de 
Nuremberg. 
Tanto por parte del pensamiento posmetafísico como por parte 
del pensamiento posmoderno se ha convertido hoy casi en una 
ceremonia empezar rechazando a Hegel. Sobre todo en el pensa-
miento posmoderno, elemento esencial de ese rechazo suele ser la 
referencia a la modernidad estética. Conviene, pues, empezar 
haciendo referencia al arte para introducir la temática de esta 
pequeña enciclopedia en general. 
1.1. Religión del arte y religión revelada 
En la Fenomenología del espíritu llama la atención una asime-
tría con lo que es la arquitectónica del sistema de Hegel en general, 
tal como aparece ya en esta pequeña enciclopedia de Nuremberg. 
Formas del espíritu absoluto o «figuras del espíritu en su exposición 
pura» son ya en esta pequeña enciclopedia el arte, la religión y la 
filosofía. Este esquema se repite, COUlO es sabido, en la 
Enciclopedia de las ciencias filosóficas (1817) de Heidelberg, 
aumentada y reeditada después en Berlín. Y ese esquema sigue en 
pie en lo que podemos considerar que es el desenvolvimiento del 
pensamiento de Hegel paralelo a la Enciclopedia de las ciencias 
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filosófica. Pues podemos entender que la Ciencia de la lógica 
(1812-1816) es el equivalente de 10 que es la lógica de la 
Enciclopedia de las cienciasfilosóficas y que la «Filosofía de la his-
toria» y la «Filosofía del derecho» de Berlín corresponden a la filo-
sofía del espíritu objetivo de la Enciclopedia (dentro de la división 
entre espíritu subjetivo, espíritu objetivo y espíritu absoluto). Las 
Lecciones sobre estética son entonces la explicación de los pará-
grafos que en la Enciclopedia se dedican a la figura del espíritu 
absoluto que es el arte; las Lecciones sobre filosofía de la religión 
son la explicación de los parágrafos que se dedican en la 
Enciclopedia a las figura del espíritu absoluto que es la «religión», 
figura que hoy goza de poco prestigio entre los filósofos y de mucho 
entre los antropólogos, a diferencia de 10 que sucede con el arte que 
goza de mucho prestigio entre los filósofos, pero de muy poco entre 
los antropólogos (y ello es un problema para entender a Hegel, pues 
a Hegel quizá no se le pueda entender si no se 10 consigue ver tam-
bién desde la religión). Y las Lecciones sobre historia de lafilosofía 
serían, digámoslo así, una muy buena introducción a, y un buen 
entorno conceptual de, 10 que es el cap. VIII de la Fenomenología 
de Espíritu, «El saber absoluto», 10 que es el final de la Ciencia de 
la lógica y, si se quiere, 10 que son los parágrafos sobre la tercera 
figura del espíritu absoluto, la filosofía, en la Enciclopedia. 
y sin embargo, en la Fenomenología del espíritu (y esto llama sin 
duda la atención en este libro), se pasa del cap. VI que versa sobre 
el espíritu al cap. VII que versa sobre la religión, es decir, sobre la 
conciencia de 10 absoluto o sobre la representación de 10 absoluto, y 
después se pasa al capítulo VIII que lleva por título «El saber abso-
luto». Es decir, en la Fenomenología del espíritu no hay propiamen-
te lugar para el arte si no es en el capítulo sobre la religión, cuya 
segunda sección, de las tres de que consta ese capítulo, lleva por títu-
lo la «Religión arte» o la «Religión del arte», después de una primera 
que lleva por título la «Religión natural». Ahora bien, esta religión del 
arte queda cancelada como figura en la figura siguiente, la tercera, 
que es la religión manifiesta o religión revelada. 
I 
MANUEL JIMÉNEZ REDONDO 
De la mano de esta cancelación va la famosa tesis de las 
Lecciones sobre estética acerca del final del arte. No es el mismo 
concepto el de aquella cancelación y el de este final, pero sí van jun-
tos, son dos lados de 10 mismo. Tendríamos entonces que, simplifi_ 
cando mucho las cosas, conforme a la imagen que sobre este asunto '" 
puede obtenerse de la Fenomenología del espíritu de Hegel, el arte 
queda suelto de la religión durante un instante histórico, para apa-
recer como arte autónomo en el Renacimiento y en el Barroco, en 
el siglo XVIII y en el siglo XIX, y encaminarse con las vanguardias a 
su final, a un tipo de arte sobre el que una y otra vez vuelve a plan-
tearse la pregunta que pesa sobre toda obra de arte posvanguardis-
ta de si eso es ya en definitiva arte, de si a eso se le puede seguir 
llamando propiamente arte. Y sin embargo, no hay marcha atrás, no 
puede haber otro arte que eso respecto a 10 que uno se pregunta si 
en definitiva eso sigue siendo arte y que se ve empujado por su pro-
pia lógica interna a moverse por el camino de su disolución o bana-
lización, a cerrarse a sí mismo el camino del gran arte. 
Pero también, viendo las cosas desde la Fenomenología del 
espíritu, vale una consideración inversa que no es sino un corola-
rio de la que acabo de hacer. Si consideramos el desenvolvimiento 
de las culturas superiores 'Y, por tanto, de la cultura occidental y de 
la cultura occidental moderna, vemos que es cuando la religión-
arte queda cancelada por la religión revelada cuando la religión 
deja suelta al arte y tenemos algo así como arte en cuanto contra-
distinto de la religión. Si hacemos coincidir la modernidad con el 
autodistanciamiento renacentista de la religión revelada respecto 
de sí misma y con la forma de la religión revelada que como reac-
ción a aquel distanciamiento es la Reforma protestante, enten-
diendo ésta como una radicalización de la religión revelada y, por 
tanto, como una radicalización de la cancelación de la religión del 
arte que así queda suelta como contradistinta de la religión, tene-
mos que el arte como tal es un producto netamente moderno, que, 
precisamente cuando queda a la vista en su carácter de arte y sólo 
arte, se desvanece en su sustantividad, es decir, queda de mani-
fiesto el carácter aparente o ilusorio de su autonomía. 
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Y, sin embargo, casi se impone de por sí una tercera considera-
ción que no es ni la referente a que, una vez cancelada la religión 
del arte por la religión revelada, la forma de exposición pura del 
espíritu absoluto, que es el arte, queda ahí corno una cáscara entre-
gada a su propia lógica que es también la lógica de su propia diso-
lución, ni tampoco la consideración de que, precisamente al 
quedar cancelada la religión del arte, es cuando el arte queda libre 
y cobra su específica autonomía, de suerte que el arte como tal es 
un producto moderno. Esa tercera consideración que se nos impo-· 
ne tiene otro contenido, que tiene que ver, digámoslo así, con la 
historia social del catolicismo y el protestantismo. El canto protes-
tante es tratado en la Fenomenología del espíritu en la sección 
sobre la religión del arte, que, naturalmente, tiene por principal 
contenido la religión y el arte griego, 10 cual ya indica que Hegel 
está hablando no de secuencias temporales sino de secuencias con-
ceptuales. Si, por poner un ejemplo, considerarnos la música de 
Juan Sebastián Bach, corno lado de religión del arte de la religión 
revelada, entonces 10 que vernos que sucede es que, al quedar can-
celada la religión del arte por la religión revelada y quedar suelta la 
forma «arte», es esta forma «arte» la que hace ver que la supuesta 
autonomía de la forma «religión» es simplemente ilusoria. De modo 
que es el lado de religión-arte, ya en forma de arte autónomo, o 
entendido en el contexto del arte autónomo, 10 que queda en pie 
de la religión revelada o al menos buena parte de 10 que queda en 
pie de ella. Esto sería 10 que ocurre en el caso de las cantatas de 
Bach. Pues éstas no representarían nada distinto de 10 que son, por 
ejemplo, las suites para violonchelo solo, las cuales no son religión 
del arte, ni religión revelada, sino que sólo representarían un 
momento cumbre en esa esfera moderna del arte corno tal, en cuyo 
nacimiento intervienen varios factores, pero que en todo caso 
tiene estructuralmente que ver con la cancelación moderna de la 
religión-arte por la religión revelada. 
El contenido de esta tercera consideración es, pues, que, una 
vez que se produce esa diferenciación moderna entre religión-arte 
y religión revelada, queda de manifiesto la no autonomía de la 
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forma «religión», aunque quede también de manifiesto que, al 
dejar convicta a la forma «religión» de su no autonomía, también 
la forma «arte» se encamina a su propia auto disolución posvan-
guardista. En todo caso, en la historia de la recepción de la música 
de Bach, por limitarme a este ejemplo, sí se ve que es el arte el que 
se pone en lugar de la religión o el que hereda a la religión. El oyen-
te al que sigue fascinando una cantata de Bach puede que no sepa 
nada de la letra de la cantata ni tenga ninguna idea precisa del con-
texto cultual de la cantata, ni le interese ese contexto. Mientras la 
forma «religión» o la figura «religión» se deshace o se vuelve cada 
vez más inasible, el gran arte o el momento del gran arte moderno 
directamente nacido de ella sigue fascinando, quizá porque la sus-
tituye, aunque en cierta manera la sustituya para tener que acabar 
renunciando a ello, es decir, para acabar haciendo la experiencia 
de que, al venirse abajo la autonomía de la forma «religión», tam-
bién se viene abajo la del arte. 
Pero ¿en qué sustituye el arte a la religión o hereda el arte a la 
religión? En el contexto de Hegel la respuesta ha de ser que el arte 
sustituye a la religión o sucede a la religión en su carácter de ser 
de conciencia de lo Absoluto, de lo Incondicionado de nuestra pro-
pia existencia. Pero esto es mucho decir. Voy a dejar estar todo 
.esto por un momento. Pues se diría que nuestra época se caracte-
riza precisamente por una disolución, por un final tanto del arte, 
como de la religión y la filosofía, de las tres a la vez, al menos si se 
las entiende como «formas de exposición de lo Absoluto». 
De todos modos, sí conviene subrayar que este no-lugar para el 
arte como tal en la Fenomenología del espíritu no es ninguna 
casualidad, ni ningún olvido (en Hegel no hay casualidades ni olvi-
dos de esta magnitud), sino que implica una tesis subyacente ente-
ramente desafiante contra las posiciones de Schiller, de Holderlin 
y de Schelling. Después de la Fenomenología del espíritu, Hegel 
atempera esa posición un poco, pero en esencia sigue siendo la 
misma. Para Hegel hay un más-allá de la forma «arte» que la reli-
gión revelada deja suelta y dotada de una cierta apariencia de auto-
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nomía en la modernidad, lo mismo que hay un más-allá de la reli-
gión revelada, que es la filosofía. Para Holderlin y para Schelling, y 
en un sentido distinto para Schiller, pero también para éste, en lo 
que respecta a la relación del hombre con lo Incondicionado, la 
forma «religión» se reduce a la forma arte. Es como si el arte cobra-
se una centralidad y soberanía en las que queda cancelada la forma 
religión. Digo que ésta es en buena parte la tesis de Schiller, de 
Holderlin, de Schelling, pero también la de Adorno, por poner otro 
ejemplo. El saber filosófico se reduciría entonces a un descifra-
miento y comentario de esa centralidad, de modo que también el 
saber filosófico habría de hacer dejación de su autonomía2• Lo últi-
mo y soberano en la relación del hombre con lo Incondicionado, el 
medio en que se vuelve fenómeno la relación de la razón con 10 
Incondicionado de sí misma, sería, pues, el arte. Pero el Hegel de 
la Fenomenología del espíritu considera reaccionaria esta posición 
y tácitamente la descalifica por completo. En ninguna otra encru-
cijada de la Fenomenología del espíritu se expresa mejor la radical 
ruptura con ellos y, por tanto, con una posición que él en cierto 
modo había compartidd. La tesis del final del arte, o del no-lugar 
2 Ésta es la relación que viene a establecer Adorno entre sus dos obras Dialéctica negati-
va y Teoría estética. Cfr. sobre ello J. Habermas, Teoría de la acción comunicativa (2 
tomos), Trotta, Madrid 2008; sobre todo tomo 1, cap. IV. 
, Cfr. sobre todo el «Primer programa de sistema», en Hegel Werke, Bd. 1, p. 233 Y ss. En 
este brevísimo escrito programático de dos páginas, redactado por Hegel (y Schelling) en 
1796 o 1797, se señalan algunas de las ideas sobre las que habría de pivotar el «sistema». La 
primera de ellas «es naturalmente la representación de mí mismo como un ser absoluta-
mente libre». La segunda es que «con el ser libre, autoconsciente, surge a la vez de la nada 
todo un mundo, la única verdadera y pensable creación a partir de la nada». Sigue después 
otra idea, «la del mundo moral, divinidad, inmortalidad»: se trata aquí de «subvertir toda 
superstición, de hacer la guerra a ese estamento clerical que últimamente, recurriendo a la 
razón, se limita a simular o aparentar razón; libertad absoluta de todos los espíritus, que 
portan ellos en sí el mundo intelectual y no han de buscar ni a Dios ni a la inmortalidad 
.fotera de ellos mismos». Y tenemos finalmente la idea de lo bello: «Estoy convencido de que 
el acto supremo de la razón, en el que la razón abraza a tudas las ideas, es un acto estético 
y que la verdad y el bien sólo están hermanados en la belleza. El filósofo tiene que poseer 
tanta fuera estética como el poeta [ ... j. La filosofía del espíritu tiene que ser una filosofía 
estética. Incluso sobre historia no puede razonarse con gracia sin poseer sentido estético 
[ ... j. La poesía cobra así una dignidad superior, y al final se convierte otra vez en lo que fue 
al principio, en maestra de la humanidad; pues ya no hay ni filosofía ni historia, es sólo el 
arte poético, la creación artística la que ha de sobrevivir a todas las demás ciencias y artes. 
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del arte, el no-lugar de la modernidad estética en general en la 
Fenomenología del espíritu, todo ello va ligado para Hegel a la afir-
mación del carácter incondicionado de los supuestos intelectuales 
de la existencia moderna. Hegel es, por tanto, 10 totalmente otro 
del posmodernismo. En la «Filosofía del espíritu» de la Filosofta 
real de Jena, que es el curso que imparte Hegel en Jena cuando ya 
está redactando la Fenomenología del espíritu, Hegel introduce en 
un breve apartado final tres figuras del espíritu absoluto, a saber: 
arte, religión y ciencia; pero justifica 10 que, respecto al arte, va a 
hacer o está haciendo en la Fenomenología del espíritu, diciendo 
que «el arte es en su verdad más bien religión» \ así como en su ver-
dad la religión es más bien pensamiento. El serie esto patente pre-
cisamente a la conciencia moderna es la negación de toda 
centralidad del arte. 
1.2. Modernidad estética, el principio de subjetividad y la idea de 
Hegel de totalidad ética 
Para aclarar algo más y traer a un contexto más próximo algu-
na de las afirmaciones que acabo de hacer, voy a recurrir al libro 
de Habermas El discurso filosófico de la modernidads. De los doce 
capítulos que tiene este libro, los tres primeros se refieren a Hegel 
ya los jóvenes hegelianos. Hegel representa una especie de punto 
culminante en el sentido de que su obra consiste en un cobrar con-
Al mismo tiempo oímos d!Ocir a menudo que las masas necesitan una religión sensible. No 
sólo las masas, también el filósofo la necesita. Monoteísmo de la razón y del corazón, poli-
teísmo de la imaginación y del arte, esto es lo que necesitamos». Pero precisamente esa ape-
lación al «monoteísmo del corazón y de razóm indica que las cosas para Hegel no están de 
todo claras: «Tenemos que tener una nueva mitología, pero esta mitología tiene que estar al 
servicio de las ideas, tiene que convertirse en una mitología de la razón». 
4 G. W. F. Hegel, Jenaer Realphilosophie, hrsg. von J. Hoffmeister, Felix Meiner, Hamburg, 
1931 (reimpreso en 1969), p. 266. 
5 J. Habermas, fler philosophische Diskurs der Moderne, Suhrkamp, Frankfurt, 1985 [J. 
Habermas, El discurso filosófico de la mode1'1Lidad, trad. casto de M. Jiménez Redondo, 
Taurus, Madrid, 1989. El libro de Habermas se limita a reconstruir la discusiónfilosójica 
acerca de la modernidad. En lo que respecta al discurso estético de la modernidad, el pro-
pio Habermas se remite, entre otros a textos, al de Octavio Paz, Los hijos del limo (Seix 
Barral, Barcelona, 1974), que por mi parte considero ejemplar . 
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ciencia de sí y en un hacerse concepto de sí aquello que, por así 
decirlo, Lutero, Descartes, Leibniz, Hume, Hobbes, Locke y 
Rousseau y otros abren y que Kant lleva a su más perfecta expre-
sión. La idea de Habermas es que nuestra situación sigue siendo la 
de los jóvenes hegelianos, la de los discípulos directos de Hegel. El 
capítulo cuarto está dedicado a Nietzsche como radical cambio de 
escena producido precisamente por la dialéctica de la Ilustración, 
por la aporética de esa misma toma de conciencia y de ese mismo 
hacerse concepto. Y después el libro se organiza en dos líneas casi 
paralelas. La primera recoge el desenvolvimiento de esa aporética 
en el contexto del pensamiento alemán y de la recepción francesa 
del pensamiento alemán (con el predominio de motivos tales como 
la anámnesis de la naturaleza en el sujeto, el ser, la diferencia). Así, 
el capítulo quinto se dedica a Adorno, el sexto se dedica a 
Heidegger y el capítulo séptimo a la recepción francesa de 
Heidegger que representa Derrida. La segunda línea recoge el des-
envolvimiento netamente francés de esa aporética, primero en 
Bataille, al que Habermas dedica el capítulo octavo, y después en 
Foucault, a quien dedica los capítulos noveno y décimo (con el pre-
dominio del motivo de la «parte proscrita» y del retorno de lo pros-
crito). En el capítulo duodécimo y último Habermas reconstruye el 
contenido normativo de la modernidad en términos de razón 
comunicativa, después de haber expuesto y recomendado en el 
capítulo undécimo el concepto de razón comunicativa como una 
vía distinta de la posmodernista de «abandonar la filosofía del suje-
to: razón comunicativa vs. razón centrada en el sujeto». 
Pero ¿por qué abandonar la filosofía del sujeto? Hay cuatro 
motivos muy básicos que recorren este libro de Habermas. El pri-
mero es la idea de Hegel de la subjetividad como principio de la 
modernidad. El segundo es el motivo fundamental de lo que se ha 
llamado la «crítica radical de la razón»: que la razón moderna cen-
trada en el sujeto acaba revelándose y desmintiéndose como facti-
cidad contraria a lo que ella dice ser, como poder, como olvido, 
como principio de cosificación e irreconciliación. El tercero es que 
ese desenmascaramiento se ha hecho desde, digamos, la moderni-
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dad estética, es decir, desde la experiencia específicamente moder_ 
na del arte como contradistinta de la religión y heredera de la reli-
gión. y el cuarto motivo es que esa crítica radical de la razón no 
resulta convincente en su despedida del «proyecto de la moderni_ .. 
dad», que ella pone en perspectiva. Para Habermas la modernidad 
es un proyecto inacabado que no tiene más allá. La conciencia 
contemporánera puede hacerse cargo del proyecto que la moder-
nidad representa, es decir, puede hacerse cargo tanto de sí misma 
como de esa autocrítica radical de la razón entendiéndose en con-
ceptos de razón comunicativa. El modo como Habermas articula 
esta noción es 10 que él llama pensamiento posmetafísico, que es 
una rotunda negativa tanto al peralte cuasi-metafísico que el yo-
pienso experimenta en Kant como a la idea de Hegel de convertir 
en absoluto el principio de subjetividad. 
Desde su concepto de razón comunicativa, y como reverso de 
ese concepto, Habermas ve así las distintas corrientes de crítica 
radical de la razón, es decir, del tipo de filosofía, que ha venido 
haciéndose desde Nietzsche: 
«También en otro aspecto son afines entre sí estas variantes de una crí-
tica de la razón, vuelta sin miramiento alguno contra sus propios fun-
damentos. En efecto, todas ellas se dejan guiar por intuiciones 
normativas que apuntan mucho más allá de aquello a lo que pueden 
dar acomodo en lo "otro de la razón" que indirectamente evocan. Ya 
se describa la modernidad como una forma de vida cosificada y explo-
tada (Lukács), como una forma de vida integralmente sujeta a control 
técnico (Adorno), o como una forma de vida totalitariamente hincha-
da, integralmente sometida a relaciones de poder, homogenizada, 
encarcelada (Foucault), las denuncias vienen inspiradas siempre por 
una especial sensibilidad para vulneraciones que resultan invisibles 
por su propia complejidad o para abusos que se ocultan bajo formas 
sublimadas. Esta sensibilidad lleva inscrita la imagen de una intersub-
jetividad no menguada, la misma imagen que el joven Hegel había teni-
do a la vista al desarrollar su concepto de totalidad ética. Con los 
anticonceptos que son el Ser (Heidegger) y la soberanía (Bataille), el 
poder (Nietzsche, Foucault), la diferencia (Derrida) y lo no-idéntico, 
introducidos siempre en fórmulas vacías, esta crítica remite, cierta-
mente, a experiencias estéticas; pero los valores que de ellas deduce, 
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los valores de los que explícitamente hace uso, cuales son la gracia y 
la iluminación (Heidegger), el arrobamiento extático (Bataille), la inte-
gridad corporal (Foucault), el cumplimiento de deseos y la intimidad 
indulgente (Adorno), no bastan en modo alguno a cubrir la letra de 
cambio moral que también estos autores, tácitamente, libran a cargo 
de una vida y de una praxis no menoscabadas, que no sólo reconcilien 
con la naturaleza interna. Entre los fundamentos normativos declara-
dos y los fundamentos normativos de que en realidad se hace uso se 
da una desproporción que tiene su explicación en el rechazo adialéc-
tico que se hace del principio de subjetividad. Junto con este princi-
pio de la modernidad, no solamente se están rechazando las 
degradantes consecuencias de una relación consigo mismo objetuali-
zada, sino también otras connotaciones que, como promesa no cum-
plida, en otro tiempo la subjetividad llevaba también consigo: la 
perspectiva de una praxis autoconsciente, en la que la autodetermina-
ción solidaria de todos pudiera conciliarse con la autorrealización 
auténtica de cada uno. Se está rechazando, precisamente, lo que la 
modernidad, al tratar de cerciorarse de sí misma, pretendió con los 
conceptos de autoconciencia, autodeterminación y autorrealización»6. 
Son estos conceptos, a los que tácitamente, como se ve, estaría 
también apelando la crítica radical de la razón, los que Habermas 
trata de reformular en términos de razón comunicativa. 
Vamos a detenernos en esas dos ideas, ambas de Hegel, que 
son el principio de subjetividad y la noción de totalidad ética. 
¿ Qué quiere decir el principio de subjetividad con el que la 
modernidad asoció la imagen de una intersubjetividad no men-
guada, la misma imagen en la que el joven Hegel había pensado 
al desarrollar su concepto de totalidad ética, es decir, esa pers-
pectiva de una praxis autoconsciente en la que la autodetermi-
naClOn solidaria de todos pudiera conciliarse con la 
autorrealización auténtica de cada uno, que fue 10 que la moder-
nidad, al cobrar conciencia de sí misma, recogió y pretendió con 
los conceptos de autoconciencia, autodeterminación y autorrea-
lización; qué significa principio de subjetividad como principio 
de la existencia y cultura modernas? 
r, J. Habermas, Der philosophische Diskurs der Modeme, p. 391 Y ss. 
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Para entender esta idea de Hegel de principio de subjetividad 
(con sus momentos de individualismo, derecho de crítica, autono_ 
mía de la acción, moderna filosofía idealista y empirista) como prin-
cipio de la modernidad, podemos recurrir, como hace el propio 
Hegel en sus Lecciones de Filosofía de la Historia y en sus Lecciones .. 
de historia de la filosofía , a subrayar la afinidad entre lo que repre-
sentan Lutero para la conciencia religiosa moderna, Descartes para 
la conciencia epistémica moderna en general, y Locke y Rousseau 
para la conciencia política moderna. Resulta entonces que este prin-
cipio de subjetividad lo vemos expresarse e imponerse ante todo en 
acontecimientos y fenómenos históricos claves como son la 
Reforma, la Ilustración y la Revolución francesa: 
«Con Lutero la fe religiosa se vuelve reflexiva; en la soledad de la sub-
jetividad el mundo divino se ha transformado en algo puesto median-
te nosotros. Contra la fe en la autoridad de la predicación y de la 
tradición el protestantismo y la Ilustración afirman la soberanía de un 
sujeto que reclama insistentemente la capacidad de atenerse a sus 
propias intelecciones: la hostia sólo puede considerarse ya como 
masa de harina y las reliquias sólo como huesos. Aparte de eso, fren-
te al derecho históricamente existente, la proclamación de los dere-
chos del hombre y el código de Napoleón han hecho valer el principio 
de la libertad de la voluntad como fundamento del orden social y 
como fundamento sustancial del Estado. Se considera el derecho y la 
eticidad como algo fundado sobre el suelo presente de la voluntad del 
hombre, pues antes sólo se imponían externamente como mandato de 
Dios, o sólo estaban escritos en el Antiguo y Nuevo Testamento, o en 
forma de derechos especiales en viejos pergaminos, es decir, como 
privilegios, o sólo estaban en los tratados»7. 
Pero donde mejor puede leerse el principio de subjetividad 
como principio de la modernidad es, naturalmente, en las propias 
manifestaciones de la cultura moderna: 
«Así ocurre ante todo en el caso de la ciencia objetivante, que desen-
canta la naturaleza al tiempo que libera al sujeto cognoscente. Así, 
dice Hegel, se contradijeron todos los milagros; pues la naturaleza es 
7 [bid., p. 27. 
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ahora un sistema de leyes familiares y conocidas; el hombre se sien-
te en su casa en ellas, y sólo considera válido aquello en 10 que se sien-
te en su casa, el hombre se libera mediante el conocimiento de la 
naturaleza. Los conceptos morales de la Edad Moderna están corta-
dos a la medida del reconocimiento de la libertad subjetiva de los 
individuos. Se fundan, por una parte, en el derecho del individuo a 
estar convencido de la validez de aquello que debe hacer; por otra, en 
la exigencia de que cada uno sólo puede perseguir los objetivos de su 
bienestar particular en consonancia con el bienestar de todos los 
otros. La voluntad subjetiva cobra autonomía bajo leyes generales. 
Pues como dice Hegel, sólo en la voluntad, como subjetiva, puede la 
libertad o la voluntad que es en sí ser real. Finalmente, el arte moder-
no manifiesta su esencia en el Romanticismo; forma y contenido del 
arte romántico vienen determinados por la interioridad absoluta. La 
ironía divina llevada por Friedrich Schlegel a concepto refleja la auto-
experiencia de un Yo descentrado, para el que se han quebrado todos 
los vínculos y que sólo puede vivir en la felicidad del autogoce. La 
autorreflexión expresiva se convierte en principio de un arte que se 
presenta como forma de vida, porque, como dice Schlegel: según este 
principio, sólo vivo como artista cuando toda mi acción y todas mis 
exteriorizaciones [ ... ] sólo son para mí una apariencia y adoptan una 
forma que queda totalmente bajo mi poder. La realidad sólo alcanza 
expresión artística al refractarse en la subjetividad del alma sensible, 
la realidad sólo es entonces una mera apariencia a través del YO»8. 
Tenemos, pues, que, en resumen, «en la modernidad la vida 
religiosa, la sociedad y el Estado, así como la ciencia, la moral y el 
arte, se convierten en otras tantas encarnaciones del principio de 
la subjetividad. La estructura de ésta es aprehendida como tal en 
la filosofía, a saber: como subjetividad abstracta en el cogito ergo 
sum de Descartes, y en forma de autoconciencia absoluta en Kant 
[ ... ]. Kant pone a la base de sus tres Críticas este planteamiento 
articulado en términos de filosofía de la reflexión. Instaura la razón 
como tribunal supremo ante el que ha de justificarse todo lo que 
en general se presente con la pretensión de ser válido»9. 
H Ibid., p. 28 Y ss. 
<) Ibid., p. 29. 
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2. LA HIPÓTESIS DE LO ABSOLUTO 
2.1. De Kant a Hegel 
Hasta aquí, pues, 10 que Hegel entiende por principio de sub-jetividad como principio de la modernidad, según puede éste leerse en acontecimientos históricos claves y en estruc-
turas de la cultura moderna tal como se expresan en las tres 
Críticas de Kant. Pasamos ahora al concepto de totalidad ética. Es 
decir, cambiamos en cierto modo de tema, pasamos de Kant a 
Hegel. ¿ Qué quiere decir Hegel con esa idea de una totalidad ética 
reconciliada? Es éste un motivo de Hegel sobre el que Habermas 
ha vuelto una·y otra vez. Esta idea de totalidad ética tiene en Hegel 
un doble aspecto. 
Primero, Hegel se sirve de ella para mostrar en su carácter de 
tales las unilateralizaciones o abstracciones reales que el princi-
pio de subjetividad introduce, es decir, que configuran la estructu-
ra de la conciencia moderna, que determinan el perfil que la 
existencia moderna ofrece. He aquí algunos ejemplos tomados de 
la esfera de la cultura: unilateralización es la distinción estricta 
entre 10 cognitivo en el sentido de 10 científico y tecnológico, por 
un lado, 10 práctico moral, por otro, y 10 estético, por otro. Cada 
una de estas esferas de valor, pretende tener sus criterios de vali-
dez y objetividad, 10 cual genera ya tensiones en 10 que respecta 
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al sentido o a la irreductibilidad de esas diferentes objetividades. 
Todos los reduccionismos son manifestación de estas tensiones. 
Sólo en ese moderno campo de tensiones resulta inteligible la 
reducción posmodernista de las pretensiones de validez teóricas y .. 
prácticas a pretensiones de validez estética, de las cuestiones de 
verdad y de justicia a cuestiones de gusto. Otro ejemplo: la crítica 
misma kantiana de la razón que acaba haciendo que se venga abajo 
el supuesto saber de sistemas filosóficos anteriores acerca del 
mundo, del alma y de Dios, ¿es un saber contradistinto de esas 
esferas de validez irreductibles, en las que los viejos sistemas de la 
razón objetiva acaban resultando y deshaciéndose? ¿Qué estatuto 
ha de darse a esta relación cognitiva del sujeto razonante consigo 
mismo, en la que el sujeto, al convertirse en base y juez, se ve 
remitido a tres esferas de validez distintas? Un tercer ejemplo: la 
crítica ilustrada priva de suelo a la religión positiva y la reduce, si 
acaso, a una «religión dentro de los límites de la pura razón», es 
decir, a una vaga fe racional ligada a los postulados de la razón 
práctica. La conceptuación de esa fe racional es extremadamente 
vacilante ya en. Kant, pues la posición de Kant en la Crítica de la 
razón práctica y en La religión dentro de los límites de la mera 
razón no es ni mucho menos la misma. Además, la religión racio-
nal deja así suelta una fe positiva, irreconciliablemente opuesta a 
ella, porque, a diferencia de lo que sucedía con la relación entre fe 
y saber en la tradición, el escrito de Kant sobre la religión o el 
escrito de Fichte sobre la revelación ya no dejan lugar para esa fe 
positiva. Otro ejemplo, pero tomado esta vez de la esfera de la 
sociedad: primero la fe protestante, y después esa misma fe con-
vertida en conciencia ilustrada, convierten la conciencia o interio-
ridad del individuo en el marco en el que ha de decidirse la 
cuestión del sentido último que para ese individuo haya de tener la 
existencia y de la configuración concreta que haya de cobrar la 
existencia individual. Con ello los mundos de la vida tradicionales 
se vienen abajo; al ser en la esfera de la interioridad y en la esfera 
de lo privado donde cada cual tiene que decidir sobre el sentido de 
su existencia, la sustancia ética tradicional tiende a reducirse a, o 
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en todo caso queda encajada en, y a veces queda completamente 
sustituida por una relación jurídica de tipo coactivo que es pura-
mente externa, sin sustancia ética, y que es en definitiva (como 
dicen Hobbes y Kant) un artefacto con el que se delimitan iguales 
espacios de decisión subjetiva, siendo de esa igualdad de donde el 
artefacto obtiene su legitimación y no de nada ético. Esa exteriori-
dad despliega una lógica sistémica, es decir, se convierte en una 
objetividad social, exenta de contenido normativo, vuelta contra 
esa subjetividad. Y así podíamos seguir señalando las unilateraliza-
ciones o abstracciones de las que se compone la conciencia moder-
na o la existencia moderna en las distintas dimensiones de ésta. 
Pero he dicho que esa idea de totalidad ética de Hegel tiene 
también un segundo aspecto. Es un aspecto que se comporta críti-
camente con las patologías a las que propende la existencia moder-
na en virtud de su propia estructura. Es teoría crítica. Voy a poner 
algunos ejemplos de ese segundo aspecto. Una cultura que se diso-
cia en esferas de valor, cada una de las cuales representa una 
dimensión de validez distinta e irreductible, que además es objeto 
de elaboración sobre la base de la libre investigación, el libre exa-
men y el libre hacer, naturalmente tiende a desintegrarse en cien-
tos de parcelas de culturas de expertos, que difícilmente se 
comunican ya entre sí. La ausencia de una visión global seria de las 
cosas que las exceda y envuelva, que fuese el equivalente de la que 
representó la vieja metafísica aliada con la religión, hace casi inevi-
table la desconexión entre las culturas de expertos y el horizonte 
totalizante de la existencia cotidiana, la cual se convierte en algo 
cada vez más desierto y desorientado, más obligado a adoptar una 
actitud adaptativa bien lejos de los ideales de autoconciencia, auto-
determinación y autorrelización. Otro ejemplo: la objetividad 
social que la subjetividad deja suelta al volverse sobre sí, puede 
desenvolverse y articularse conforme a una dinámica tal, quc en 
virtud de las mismas raíces que tiene en el principio de subjetivi-
dad, como son los «derechos de propiedad» anclados en la propia 
libertad subjetiva moderna, acabe desgarrando hasta la raíz la exis-
tencia social común haciendo completamente imposible la pers-
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pectiva de una existencia común articulada conforme a las exigen-
cias normativas e ideales que dimanan del propio principio de sub-
jetividad. Es 10 que sucedió en la guerra civil de clases del largo 
siglo XIX y del corto XX. Y, naturalmente, ha sido la experiencia de 
esta clase de patologías y de los desenvolvimientos catastróficos a 
que han dado lugar, incluso en el caso de movimientos sociales que 
sólo buscaban poner razón, la que está también a la base de ese 
tipo de crítica radical de la razón que entiende el principio de sub-
jetividad no ya como la estructura de una existencia moderna pro-
clive a esas patologías, sino como la protopatología misma, como la 
patología que está a la base de todas las demás patologías. Esa crí-
tica, naturalmente, siempre tiene en el punto de mira a Hegel. 
2.2. De Kant a Hegel, pero quedándose por debajo de Kant 
A. Pasar de Kant a Hegel no es, pues, sólo cambiar de tema, sino 
que significa completar a Kant con una teoría de las «abstracciones 
reales» como tales y con una «teoría crítica» de las patologías a las 
que es proclive un mundo que no puede organizarse sino conforme 
a ellas; no es abandonar a Kant, sino que es un paso internamente 
motivado que parece obligado, por 10 menos en el sentido de la 
cuestión que se plantea Hegel: 
«Kant expresa el mundo moderno en un edificio de ideas. Pero esto 
sólo significa que en la filosofía kantiana se reflejan como en un espe-
jo los rasgos esenciales de la época sin que Kant alcanzara a enten-
der la modernidad como tal. Sólo mirando retrospectivamente puede 
Hegel entender la filosofía de Kant como la autoexplicitación decisi-
va de la modernidad; Hegel cree conocer lo que incluso en esta 
expresión más reflexiva de la época sigue sin entenderse: en las dife-
renciaciones que se producen dentro de la razón, en las trabazones 
formales dentro de la cultura, y en general en la separación de esas 
esferas, Kant no ve desgarrón alguno. Kant ignora, por tanto, la nece-
sidad que se plantea con las separaciones impuestas por el principio 
de la subjetividad. Esta necesidad apremia a la filosofía en cuanto la 
modernidad se entiende a sí misma como una época histórica, en 
cuanto ésta toma conciencia, como un problema histórico, de su rup-
I 
.. 
SOBRE ALGUNOS CONCEPTOS DÁSICOS DE LA FILOSOFíA DE HEGEL 
tura con el carácter ejemplar del pasado y de la necesidad de extraer 
todo 10 normativo de sí misma. Pues entonces se plantea la cuestión 
de si el principio de subjetividad y la estructura de la autoconciencia 
que le subyace, bastan como fuente de orientaciones normativas, de 
si bastan no sólo para "fundar" la ciencia, la moral y el arte en gene- .. 
ral, sino para estabilizar una formación histórica, que ha roto con 
todas las ligaduras tradicionales [" .j. En cuanto se plantea esta cues-
tión, puede que el principio de subjetividad se revele como un prin-
cipio tl11ilatera1»10. 
En Hegel, pues, la edad moderna se convierte ella misma para 
sí en tema, cosa que no ocurre en Kant: «y para ello la crítica no 
puede ni debe servirse de otro instrumento que de aquella refle-
xión con que ya se encuentra como expresión más pura de la Edad 
Moderna. Pues si conforme a lo que está implícito en Kant, la 
modernidad ha de fundamentarse a partir de sí misma, Hegel, que 
es un kantiano, no tiene más remedio que desarrollar el concepto 
crítico de modernidad a partir de la dialéctica inmanente al pro-
pio principio de la Ilustración»l1. 
Pues bien, el joven Hegel empieza desarrollando ese concepto 
crítico de modernidad introduciendo el concepto de totalidad 
ética, que Habermas trata de reformular en unos términos atenidos 
a 10 que Habermas entiende, creo que con toda razón, que es el 
espíritu del joven Hegel. Se trata de ir más allá de Kant en el sen-
tido de la pregunta que una época determinada, por lo que Kant 
representa, tiene que hacerse acerca de su legitimidad y de sus 
pOSibilidades de autoestabilización. Pero ni para el joven Hegel ni 
para Habermas, este ir más allá de Kant significa pretender supe-
rar por arriba la filosofía de Kant, como hace el Hegel posterior con 
su hipótesis del Absoluto, sino que para Habermas significa inclu-
so quedarse muy por debajo de las pretensiones de la filosofía de 
Kant. Y de ello hay también bastante en ese joven Hegel, al que 
Habermas se atiene. 
10 ¡bid., p. 30. 
11 ¡bid., p. 33. 
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Este paso de Habermas de Kant a Hegel me parece bien repre_ 
sentativo, pues conecta con varias tradiciones contemporáneas de 
pensamiento ilustrado que expresamente se han mantenido a dis-
tancia de las corrientes de crítica radical de la razón. La posición 
de Habermas consiste en pasar a Hegel pero quedándose, como .. 
digo, por debajo de Kant y destruyendo el peralte metafísico que en 
Kant experimenta el yo-pienso. El concepto de totalidad ética de 
Hegel, Habermas 10 hace suyo introduciendo el concepto de acción 
comunicativa como forma primaria de acción, de razón comuni-
cativa como la razón que esa forma primaria lleva dentro, de 
mundo de la vida como trasfondo de la acción comunicativa, de 
acción comunicativa como el medio a través del que se reproducen 
los mundos de la vida con sus tres momentos de cultura, sociedad 
y personalidad, y de desconexión de sistema y mundo de la vida 
una vez que los mundos de la vida alcanzan el nivel moderno de 
racionalización. Las esferas culturales de valor, en el sentido de 
Max Weber, es decir, la ciencia y la técnica, la moral y el derecho, 
el arte y crítica de arte y negocio del arte, son a su vez interpreta-
dos por Habermas en el estricto sentido de las tres Críticas de 
Kant. Pero, en esa interpretación, Kant queda rebajado en el senti-
do de que los teoremas de Kant quedan puestos a la altura del tipo 
de investigación que representan las reconstrucciones de compe-
tencias universales de la especie, es decir, del tipo de investigación 
que representan los trabajos de N. Chomsky o de J. Piaget o L. 
Kohlberg. Pues, a juicio de Habermas, Kant asigna en definitiva a 
la filosofía como administradora de la ultimidad del yo-pienso los 
papeles de guardián de la racionalidad y de encargada de señalar a 
cada forma de saber el sitio que racionalmente ha de ocupar. 
Habermas la quiere en funciones más modestas, en la de colabora-
dora con las ciencias en una teoría de la racionalidad y en la de 
intérprete entre las esferas del saber y las totalidades de fondo en 
que consisten los mundos de la vida. Y en este Kant inserto en una 
teoría del mundo social y cultural determinado por las estructuras 
que Kant describe, pero en una teoría que no trata de superar a 
Kant por arriba, queda bastante bien recogido (me parece) 10 que 
el joven Hegel quiere decir con su idea de totalidad ética. 
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B. Y ahora podemos entender 10 que en El discurso filosófico 
de la modernidad dice Habermas sobre el paso de Kant a Hegel; no 
de ese paso tal como 10 hace Habermas, sino tal como 10 hace el 
propio Hegel, pero no ya el joven Hegel cuyo espíritu Habermas 
recoge, sino el Hegel maduro. Es el Hegel que acaba en conserva-
dor prusiano por su derecha y que se convierte por su izquierda, 
sobre todo por la marxista, en el revolucionario que lleva el prin-
cipio de subjetividad a otro catastrófico delirio. Y 10 que dice 
Habermas es también 10 que dice Dieter Henrich12 , a quien cita 
muy a menudo. Y 10 que ambos dicen parece que está tan acredi-
tado en las investigaciones sobre idealismo alemán, que podríamos 
quizá hacerlo nuestro sin más. 
Dice Habermas que cuando el Hegel maduro, el Hegel de la 
Fenomenología del espíritu y el posterior a ese libro, desarrolla 
este programa (el de pasar de Kant a Hegel) 
«se ve atrapado en un dilema. Pues tras haber desarrollado la dialécti-
ca de la Ilustración resulta que este impulso a hacer una crítica de la 
época, impulso que es el único que pone a esa crítica en movimiento, 
ha acabado consumiéndose a sí mismo, autonegándose. Y ello no es 
ajeno a lo que se oculta en esa "antesala de la filosofía" en la que Hegel 
aloja "el presupuesto del Absoluto". Los motivos de la filosofía de la 
unificación se remontan a experiencias de crisis del joven Hegel. Se 
ocultan tras la convicción de que hay que movilizar a la razón como 
poder reconciliador contra las positividades y abstracciones de una 
época desgarrada. La versión mitopoiética de una reconciliación de la 
modernidad que Hegel comparte inicialmente con Holderlin y 
Schelling y que después rechaza, permanece, empero, todavía prisio-
nera del carácter ejemplar que Hegel atribuye a los pasados que son el 
cristianismo primitivo y la Antigüedad [ ... ] sólo en el curso de la época 
de Jena logra Hegel, con el concepto, ya suyo propio, de saber abso-
luto, crearse una posición que le permite ir más allá de los productos 
de la Ilustración -arte romántico, religión racional, sociedad civil-
12 D. I-Ienrich, Hegel im Kontext, Suhrkamp, Frankfurt, 1971. Véase también su 
Grundlegung aus dem Ich. Untersuchungen zur V01"geschichte des Idealismus Tübingen-
Jena (1790-1794) (2 vols.), Suhrkamp, Frankfurt, 2004 . 
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sin neoesidad de busoar orientaoión en modelos ajenos, es deoir, dejar 
atrás a H6lderlin y a Sohelling. Pero oon ese oonoepto de Absoluto, 
Hegel oae por detrás de las intuiciones de su épooa de juventud: pien-
sa la superaoión de la subjetividad dentro de los límites de la filosofía 
del sujeto. De ello resulta el dilema que oonsiste en que al final ha de ... 
aoabar disoutiendo y negando a la autooomprensión de la modernidad 
la posibilidad de una orítioa de la modernidad. La orítioa a la subjeti-
vidad elevada a poder absoluto aoaba, triste ironía, en oensuras del 
filósofo a la limitaoión de aquellos sujetos que todavía no pareoen 
haber entendido ni a él ni al ourso del mundo»13. 
Es decir, Habermas insiste en el fracaso del Hegel maduro, 
desde la Fenomenología del espíritu en adelante, frente al joven 
Hegel, al que él apela, pese a 10 instructivas que puedan resultar 
algunas partes de la Enciclopedia de las ciencias filosóficas y de 
la «Filosofía del derecho». Por decirlo así, Hegel pasa de Kant a 
Hegel porque es ineludible hacerse la pregunta de cómo un mundo, 
determinado por aquellos acontecimientos e irreversiblemente 
determinado por la cultura cuyas estructuras últimas son analiza-
das por Kant en sus tres Críticas, puede dar abasto para estabili-
zarse a sí mismo nutriéndose de las fuentes que él mismo se da al 
desmarcarse por completo de la tradición, sin admitir otras ejem-
plaridades que las que puede extraer de sí mismo. En la respuesta 
a esa pregunta consiste la filosofía de Hegel, la del Hegel joven y la 
del Hegel maduro. Pero el Hegel maduro la responde demasiado 
bien. A la incondicionalidad y suficiencia de los supuestos intelec-
tuales, teóricos y prácticos de la edad moderna le hace subyacer un 
Incondicionado, un Absoluto, que en definitiva acaba paralizando 
el ejercicio de crítica de la modernidad sobre sí misma, cuando esa 
modernidad está bien lejos de estar a la altura de su propio con-
cepto. Y sin embargo, y ésta es la idea de Habermas, el joven Hegel 
tuvo al alcance de la mano la respuesta que da Habermas en tér-
minos de razón comunicativa. No sólo eso, esa respuesta está 
tomada en definitiva de ese Hegel. 
" [bid., p. 33. 
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2.3. De Kant a Hegel de forma extraña a Kant 
La idea de Habermas es, pues, que el Hegel maduro, al tenerse 
que plantear las cuestiones que, por así decirlo, le llevan a pasar de 
Kant a Hegel, no tiene más remedio que peraltar el principio de 
subjetividad que en Kant encuentra su perfecta expresión, intro-
duciendo un Incondicionado, un Absoluto que ya no es Sustancia, 
que no es un Absoluto objetivo, sino que es Sujeto. ¿Y por qué 10 
hace? Ya 10 hemos oído: porque tiene que hacer frente a 10 que 
Schiller, Hülderlin y Schelling representan (y podríamos decir: por-
que tiene que hacer frente a 10 que Hülderlin y Heidegger repre-
sentan y, por tanto, porque tiene que hacer frente a 10 que 
Nietzsche, Adorno, Heidegger, Derrida, Bataille, o Foucault repre-
sentan). Es decir, igual que Hülderlin y Schelling, y tomándola de 
ellos, Hegel introduce su hipótesis de 10 Absoluto en forma de una 
crítica de la «cultura del entendimiento» de la Ilustración, es decir, 
en forma de una crítica de las abstracciones reales de las que se 
componen la cultura, la sociedad y el individuo moderno, pero, 
después, y en forma de saber absoluto, vuelve esa misma hipótesis 
contra ellos, vuelve esa hipótesis contra la idea de un más allá de 
la Ilustración afirmando la incondicionalidad de los supuestos inte-
lectuales de la existencia ilustrada moderna y, por tanto, negando 
el peralte que en ellos experimenta el arte como fuente de la que 
se nutre o puede nutrirse el cuestionamiento de esos supuestos. 
Pero, si el Absoluto-sustancia fue destruido en la «Dialéctica tras-
cendental» de la Crítica de la razón pura de Kant, el Absoluto-
sujeto que Hegel introduce es un cuerpo totalmente extraño a 
Kant: la noción de un Absoluto-sujeto no se sostiene porque la 
«Dialéctica trascendental» de la Crítica de la razón pura de Kant 
es la demostración de que la razón moderna acaba convirtiéndose 
precisamente en la evidencia de la imposibilidad misma de tal 
noción de Absoluto. Hegel cae por detrás de Kant. 
En cambio, si Hegel se hubiera atenido a sus intuiciones de 
juventud, hubiera acabado siendo Habermas. Hubiera elaborado el 
concepto de razón que éste elabora, en el que quedan recogidos 
mucho mejor que en el concepto de subjetividad los momentos a los 
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que desde el principio de subjetividad apuntó, los momentos de 
autoconciencia, autodeterminación y autorrealización. Pues el con-
cepto de subjetividad, al tender a peraltar la relación sujeto-objeto 
y la relación del sujeto consigo mismo en la que éste se convierte 
en objeto de sí, o tiende a convertir falsamente lo práctico-moral y .. 
lo estético-expresivo en momentos ajenos a la razón moderna, o 
tiende a convertir lo práctico-moral en autoposición de un Absoluto 
que no puede ser una autoposición totalitaria, o sustituye a la men-
talidad ilustrada por una actitud de exaltada escucha cuasireligiosa 
de los mitos del origen, es decir, de lo estético independizado. Para 
la crítica radical de la razón ilustrada, el mundo moderno, determi-
nado por el principio de subjetividad, integralmente cosificado, se 
convierte en un desierto del sentido, contra el que se alzan amena-
zantes los poderes de lo práctico-moral y de lo estético expresivo 
reprimidos, expulsados fuera por la parcialidad propiciada por el 
propio principio de subjetividad. Pero Hegel, al no querer entregar 
la razón subjetiva moderna al mito (Holderlin, Schelling), la peral-
ta hasta tal punto que la convierte en proto-mito (Adorno, 
Horkheimer) que convoca contra él a lo reprimido y expulsado, 
convertido quizá en un «Absoluto velado en negro», y desde ello esa 
razón elevada a Absoluto queda convicta de ser simplemente la 
proto-ideología, de ser esencialmente lo contrario de lo que dice ser, 
de ser el más acabado producto de la voluntad de poder, de una 
omnímoda y absolutizada voluntad de apariencia, de aquello que, 
en definitiva, quizá haya de descifrarse recurriendo a aquello en lo 
que la creación artística consiste, o a lo que es el medio de la crea-
ción artística. Esa razón absoluta que Hegel opone a la versión mito-
poi ética de una reconciliación de la modernidad, no deja de ser sino 
mito, su ponerse no es sino mitopoiesis, una repetición del mito de 
una original irreconcialiación. 
Henrich señala en estos pasos más bien otra-cosa. Hegel se 
adhiere a la filosofía de la reconciliación de Holderlin y Schelling, 
sus compañeros de la fundación de Tubinga, durante sus periodos 
de estancia en Berna y Frankfurt entre 1793 y 1801. Pero perma-
nece tan kantiano que, al postular frente a la filosofía de la reflexi-
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vidad de Kant y de Fichte un más allá que incondicionalmente sos-
tuviese a las estructuras de la conciencia moderna frente a evoca-
ciones del mito, no para hasta convertir lo Absoluto-sustancia en 
10 Absoluto-sujeto, es decir, no para hasta convertir el Absoluto 
que había tomado de HOlderlin (o más bien de Sinclair, amigo de 
Holderlin) en el proceso de la subjetividad misma, ya incondicio-
nal. Yeso quiere decir: no para hasta afirmar rotundamente la legi-
timidad e incluso la ejemplaridad del contenido normativo de la 
modernidad frente a la pretendida ejemplaridad del cualquier 
pasado que hubiera de retornar, e incluso frente a cualquier senti-
do absoluto que hubiera de advenir a estos nuestros tiempos llenos 
de penuria en forma del «Pasado-futuro» de algo primordial exclui-
do por el principio de la subjetividad, que, precisamente cuanto 
más arrecia el principio de subjetividad, más queda evocado como 
superación de éste. 
Incluso cuando en la «Filosofía del Derecho» se pone más bien 
del lado de la Restauración, pero mucho más el Hegel de la 
Fenomenología del espíritu, un entusiasmado espectador de la 
Revolución Francesa y un admirador de Napoleón como difusión 
de esa Revolución, sigue siendo el Hegel de la defensa de la 
Reforma protestante, de la Ilustración, de la revolución científica, 
de las revoluciones inglesa, americana y francesa, del Estado cons-
titucional que sale de esas revoluciones, y del saberse todo ello en 
su carácter incondicionado. En toda su trayectoria intelectual 
Hegel nunca duda de que en la modernidad los principios de la reli-
gión, de la política y de la filosofía coinciden, pero que es en la filo-
sofía misma donde aquellos (y la misma filosofía también) se saben 
en el carácter incondicionado de 10 que se traen entre manos. O 
mejor: aun antes de toda filosofía, que siempre llega tarde, la exis-
tencia moderna significa una «conmoción ideal y real de la reali-
dad»; pero, urgidos precisamente por su carácter de convulsión, los 
resultados de esa conmoción se aseguran en la filosofía de su carác-
ter incondicionado, se aseguran mediante la filosofía del absoluto 
derecho e incondicionada legitimidad que les asiste. El que la filo-
sofía llegue tarde no significa que su necesidad no sea absoluta. 
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2.4. De Kant a Hegel por la vía de Kant 
Pero a mí no acaban de convencerme estas explicaciones de 
Habermas y Henrich acerca del paso de Kant a Hegel, es decir, acer-
ca de la forma que el propio Hegel tiene de, por así decir, pasar de ... 
Kant a Hegel. Me parece muy dudosa la contraposición que 
Habermas establece entre el concepto de razón subjetiva, de razón 
centrada en el sujeto, y el concepto de razón comunicativa. El 
temor al principio de subjetividad que el Hegel maduro eleva a 
Absoluto, en el que Adorno veía a la razón de la relación sujeto-
objeto convertida en totalitaria, y la idea que Habermas se hace de 
las corrientes de crítica radical de la razón como un Hegel del revés, 
al igual que Hegel se había convertido en un Schelling y Holderlin 
del revés, llevan a Habermas a buscar un nivel por debajo de la filo-
sofía del sujeto de Kant, del yo-pienso convertido en instancia últi-
ma por Kant, en el que poder recoger a Kant (en el que poder 
recoger la razón de las tres Críticas, es decir, los tres momentos de 
la razón, el cognitivo, el práctico y el estético) en el contexto de un 
joven Hegel reinterpretado en términos de ciencia social contem-
poránea. Pues Hegel, al no hacer otra cosa que peraltar esa razón 
centrada en el sujeto hasta elevarla a Absoluto, se mueve exacta-
mente en dirección contraria a Habermas, pese a que es comentan-
do la filosofía del espíritu del curso de Hegel en 1806 en Jena, entre 
otras fuentes, como Habermas empieza a articular el concepto de 
razón comunicativa. Y en todo caso, Habermas ha vuelto reiterada-
mente sobre este curso siempre en el mismo sentido. 
Pero en esta idea de Habermas hay, primero, algo externo que 
no cuadra. La opción de Hegel por la subjetividad elevada a 
Absoluto, que se produce en la Fenomenología del espíritu, coin-
cide en el tiempo con esa abandonada opción por la razón comu-
nicativa, opción que donde Habermas la ve mejor documentada 
es precisamente en la «Filosofía del espíritu» de esa Filosofía real 
de Jena. La «Filosofía del espíritu» de la Filosofía real de Jena es, 
como he dicho, el curso que imparte Hegel en Jena en 1806, el 
mismo año en que redacta la Fenomenología del espíritu y es 
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difícil pensar que en esencia contenga nada distinto que la 
Fenomenología del espíritu. Pero quizá es ésta también la idea de 
Habermas, que, en conjunto, es un poco retorcida. La idea de 
Habermas no es, ciertamente, que la Filosofía real se contradiga 
con la Fenomenología del espíritu, pese a ser del mismo año , 
sino que lo que Habermas dice es que el joven Hegel deja aún sus 
huellas en ese magnífico curso, y que es a partir de las huellas 
que deja en ese curso desde donde mejor cabe reconstruirlo, 
frente al Hegel de la hipótesis de lo Absoluto que se inicia hacia 
1794 y que tiene su primer gran hito en la Fenomenología del 
espíritu y después en la Enciclopedia. Esa hipótesis del Absoluto 
se vuelve primero, como he dicho, contra la «cultura del enten-
dimiento» de la Ilustración, guarda aún resonancias de la prome-
sa de un Absoluto advenidero frente a la carencia de sentidos 
últimos de la moderna «cultura del entendimiento», pero ya en la 
Fenomenología del espíritu lo Absoluto se convierte en lo 
Absoluto e Incondicionado de las propias estructuras de la con-
ciencia moderna, por más que ese libro de Hegel mantenga tam-
bién el sentido de una crítica de la modernidad, en la que la 
modernidad se mide consigo misma. 
Pero ni siquiera con los maticel,q';le la expresa Habermas me 
resulta convincente su idea. Pues, segundo, a mí me parece que 
esa idea queda contradicha por una explicación interna de Hegel 
en la propia Fenomenología del espíritu. Es precisamente la 
razón centrada en el sujeto, cuando se descubre a sí misma como 
consistiendo en lo Absoluto, la que no puede entenderse a sí 
misma sino como razón comunicativa, justo en el sentido en que 
lo quiere Habermas. Sólo entonces no tiene otro punto de refe-
rencia que el de la objetividad o universalidad que ella se da a sí 
misma en el medio de lo incondicionadamente otro de ella que no 
es sino ella, en el medio de la comunicación con todos los demás, 
reconocidos en su estar ocupando el lugar del Absoluto, es decir, 
en el medio de la razón comunicativa moderna. Es lo que Hegel 
desarrolla en la última sección del capítulo VI sobre el concepto 
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de espíritu. La contraposición que Habermas construye en Hegel 
tiene, pues, muy poco que ver con Hegel, según yo 10 veo. La 
Filosofía real no puede contraponerse a la Fenomenología del 
espíritu como si la primera recogiese aún magistralmente las hue-
llas de un Hegel anterior a la Fenomenología del espíritu y la -" 
segunda fuese la primera gran manifestación (borradas o casi 
borradas ya aquellas huellas) de un Hegel posterior, del Hegel de 
10 Absoluto, de un Absoluto radicalmente vuelto contra 10 que 10 
Absoluto significaba en los primeros grandes representantes de 
una razón ilustrada que empieza a evocar contra sí misma el 
«Futuro-pasado» del mito. Ambos Hegel son para Hegel la misma 
cosa. No es que en la Filosofía real deje sus huellas un Hegel ante-
rior que ha emprendido una vía distinta, sino que es el Hegel de la 
Fenomenología del espíritu el que da la base al concepto de razón 
comunicativa que el joven Hegel había introducido. 
y creo que frente a ese Hegel no tiene razón Habermas. Es 
decir, precisamente el concepto de razón comunicativa implica 
filosofía de la subjetividad convertida en metafísica, en el sentido 
en que Hegel habla de metafísica al principio de la Ciencia de la 
Lógica. Dicho de otro modo: por un lado, frente a 10 Otro de la 
razón ilustrada moderna, al que apelan Holderlin y Schelling (o al 
que apelan Holderlin y Heidegger), Hegel se niega a admitir que eso 
Otro sea otra cosa que 10 Incondicionado de la razón ilustrada 
moderna. Pero, por otro lado, también sucede que Hegel emerge 
asimismo por detrás del mejor pensamiento posmetafísico con-
temporáneo mostrándose como la base misma de ese pensamien-
to. Y a su vez, en relación con esto último, difícilmente podríamos 
aclararnos acerca de la metafísica que Hegel entiende como cien-
cia de la lógica si no es considerándola en discusión con las 
corrientes de lógica filosófica desarrolladas en cl contexto de la 
Filosofía Analítica del Lenguaje. Diríase, por tanto, que Hegel vuel-
ve a personarse hoy en forma de un curioso desafío a 10 que han 
sido corrientes importantes y posiciones determinantes en el pen-
samiento contemporáneo. 
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y tampoco es, como quiere Henrich1\ que esa noción de 
Absoluto, tomada de otra parte, el kantiano Hegel la purifique en 
términos kantianos y fichteanos, pese a ser un cuerpo extraño en 
la filosofía de Kant y quizá también en la del primer Fichte. A mi 
juicio, más bien sucede que Hegel extrae esa noción directamente 
de la «Dialéctica trascendental» de la Crítica de la razón pura de 
Kant. Lejos de que la noción de Absoluto constituya un cuerpo 
extraño a la filosofía de Kant, Hegel entiende que es precisamente 
aquello a lo que se refiere esa noción lo que en la «Dialéctioa tras-
cendental» de la Crítica de la razón pura queda sin conceptuar 
porque Kant carece de conceptos. El ir más allá de Kant, pese a 
todos los rodeos por Holderlin, Sinclair y Schelling, significa para 
Hegel enfrentarse directamente a la Crítica de la razón pura de 
Kant y acabarla. 
A mi juicio, pues, no es introduciendo una hipótesis del 
Absoluto extraña a Kant, sino que es a partir de la propia Crítica 
de la razón pura de Kant como Hegel historifica a Kant y se plan-
tea y responde a la cuestión de la legitimidad y suficiencia de un 
mundo determinado por la Reforma, la Ilustración y la Revolución 
y por una cultura cuya estructura de fondo es en definitiva la ana-
lizada por Kant en la tres Críticas. 
2.5. Libertad y Absoluto 
Espontaneidad del yo-pienso, libertad en sentido práctico y 
capacidad del genio de poner su propio producto como medida de 
sí, que no se ajusta a ninguna otra medida, remiten a un mismo 
concepto de libertad. En lo que sigue, me voy a limitar a la noción 
de libertad en sentido práctico, pero llevándola a una fuente en la 
que resuenan también las otras dos nociones. Es D. Henrich el que 
cita afirmaciones de Hegel en el sentido de que es en la Crítica de 
14 D. I-Ienrich, «l-Iiilderlin und HegeL> e «l-listorische Voraussetzungen des hegelschen 
Systems», Hegel im I\ontext, p. 9 Y ss. 
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la razón pura donde está explicado o donde se dan los elementos 
necesarios para explicar el concepto de libertad. No hay que ir a la 
explicación que de ese concepto intenta dar Kant en la sección ter-
cera de la Fundamentación de la metafísica de las costumbres, 
que no acabó de convencer al propio Kant. Ni mucho menos hay 
que invertir el procedimiento, como hace Kant en la Crítica de la 
razón práctica respecto a la Fundamentación de la metafísica de 
las costumbres, convirtiendo la libertad en postulado de la razón 
práctica y renunciando a explicarla. 
Hablando de la libertad en sentido práctico se dice en el §180 
de esta pequeña enciclopedia de Nuremberg que «las determina-
ciones del espíritu constituyen sus leyes. Pero esas leyes no son 
determinaciones externas o naturales del espíritu; la única deter-
minación del espíritu es la libertad, la cual es tanto forma como 
contenido de su ley, pudiendo ser ésta jurídica, moral o política». 
y en el § 17 4 se dice que «el espíritu práctico se llama sobre todo 
voluntad libre en cuanto el Yo puede abstraer de toda determini-
dad en que está y en toda determinidad permanecer indetermina-
do y en igualdad consigo mismo». 
Pues bien, como vamos a ver, para Hegel la noción de Absoluto 
tiene esencialmente que ver con esta libertad moderna, que es de 
la que en estos parágrafos se habla, y con la experiencia del carác-
ter incondicionado de esta libertad como «única determinación del 
espíritu», que «es tanto forma como contenido de su ley». Hegel 
entiende que es en la Crítica de la razón pura de Kant donde 
queda a la vista tanto esa libertad como su carácter incondicio-
nado y que, por tanto, 10 que él hace es conceptuar, con base en 
Kant, 10 que en la dialéctica trascendental de la Crítica de la razón 
pura es una experiencia que allí queda sin conceptuar. El concep-
to de esa experiencia allí hecha es la explicación de la libertad. Y 
en esa experiencia, tal como Hegel la conceptúa, es difícil separar 
el lado práctico del lado epistémico (de espontaneidad delyo-pien-
so) y del lado estético. Vamos a verlo. 
I 
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2.6. El concepto de libertad en Hegel yen Heidegger 
En el artículo de 1802 «Dos formas científicas de tratar el dere-
cho natural», Hegel había introducido una noción de libertad 
directamente basada en la idea corriente de lo que es una acción 
libre. 
Decimos que alguien, en un determinado caso, ha actuado 
libremente cuando ha actuado de forma que también podría no 
haber actuado. Es entonces cuando le imputamos el hecho, cuan-
do lo consideramos responsable de su acción. Pero, entonces, dice 
Hegel, ser libre, actuar libremente, es haberse acerca del No (es 
decir, relacionarse con el No) de la posibilidad que, pudiendo 
haberla elegido, no hemos elegido. Y así, en nuestra vida, en las 
más diversas modalidades, somos también el No de todo aquello 
que, habiendo podido elegirlo, optamos por no elegir. A veces hici-
mos muy bien en no elegir lo que podíamos haber elegido; y ese No 
da levedad a la existencia. Pero hay asuntos en los que nos arre-
pentiremos siempre de no haber elegido lo que pudimos elegir; y 
ese No pesa sobre la existencia como una losa. 
Pero si actuar libremente es actuar de forma que también 
podríamos no haber actuado, es decir, que estaba en nuestras 
manos el no actuar, entonces el ser libre es esencialmente también 
un haberse acerca del No de la posibilidad elegida, pues actuar 
libremente significa que estaba en nuestra mano el No elegirla. 
Pero entonces resulta que ser libre significa tanto haberse acer-
ca del No de la posibilidad no elegida, como también haberse 
acerca del No de la posibilidad elegida. A esto le llama Heidegger 
en Introducción a la filosofía el esencial carácter de N o de la exis-
tencia, en tanto que libre. Es decir, ser libre es haberse acerca del 
No de toda posibilidad. Pero el No de toda posibilidad es la muer-
te. Ser libre es, por tanto, haberse acerca del más-allá de uno 
mismo en el que uno mismo ya no es, y, sin embargo, uno consis-
te también en ese más-allá de sí y en ese más-allá de las posibles 
relaciones que pueda entablar con las cosas y consigo. Ser libre es 
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haberse acerca del radical también-poder-no-ser, acerca del tam-
bién-poder-no-ser absoluto (del que dimana el también-poder-no_ 
ser relativo de los actos libres) y del contenido de esa posibilidad 
última de uno, a saber: nada. Heidegger lo expresaba así en su 
famosa conferencia de 1929 ¿Qué es metafísica?: «Existir signifi- .. 
ca estar sosteniéndose dentro de la nada. Sosteniéndose dentro de 
la nada, la existencia está siempre allende el ente en total. A este 
estar allende el ente, es a 10 que llamamos trascendencia. Si la exis-
tencia no fuese, en la última raíz de su esencia, un trascender; es 
decir, si de antemano no estuviera sostenida dentro de la nada, 
jamás podría entrar en relación con el ente ni por tanto consigo 
misma. Sin la originaria patencia de la nada, del no-ser, ni hay selj, 
ni hay libertad»ls. 
2.7. El no-ser de lo Absoluto. 
Pero no se trata aquí de hablar de Heidegger, sino de Hegel, y 
más en concreto del paso de Kant a Hegel, viendo cómo propia-
mente Hegel lo efectúa. Y no se trata de hablar de Heidegger, por-
que, por así decirlo, para Hegel, Heidegger habría conceptuado 
muy mal la experiencia moderna de la libertad tal como puede y 
debe leerse desde la Crítica de la razón pura. Heidegger ve en ella 
un índice de contingencia y finitud, cuando es precisamente un 
índice de incondicionalidad e infinitud. Vamos a verlo abordando 
una cuestión aparentemente muy distinta. 
En la «Dialéctica trascendental» de la Crítica de la razón pura 
habla Kant de esas proyecciones de totalidad de la mente humana 
a las que no corresponde ni puede corresponder objeto alguno y 
que sólo podemos entenderlas como ideas regulativas, expresión 
ésta que no es en Kant sino el nombre de un problema, una desig-
nación puramente negativa. Kant se refiere, primero, a la proyec-
ción de la totalidad de la experiencia interna posible en un objeto 
15 M. Heidegger, ¿Qué es metafísica?, trad. casto de X. Zubiri, Cruz del Sur, Santiago de 
Chile/Madrid, 1963, p. 41 Y ss. 
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que llamamos alma; al suponer ese objeto, la mente humana se ve 
envuelta en lo que Kant llama paralogismos inevitables, no tiene 
más remedio que suponer que se habla de una cosa cuando, en rea-
lidad, de lo que se está hablando es de otra, y ello sin remedio algu-
no mientras se pretenda seguir hablando de esa totalidad 
convertida en objeto y entendida como objeto. Se refiere, segundo, .. 
a la proyección de la totalidad de la experiencia externa posible en 
un objeto que llamamos mundo; en la suposición del objeto 
mundo, la razón humana se ve envuelta en antinomias, es decir, 
en un inevitable producirse sin posibilidad de decisión ninguna y 
sin posibilidad de salida ninguna tanto la tesis como la antítesis en 
10 que respecta a los principales problemas que ese objeto plantea. 
Y, por último, incluso a la determinación predicativa más simple la 
razón humana -dice Kant-le hace subyacer la idea de una omni-
tud de realidad que, considerada in individuo, resumida en él, 
convierte a este individuo, al ens realissimum, en fuente de toda 
realidad, en fuente última de todo y en razón última de todo, tanto 
en lo que se refiere a la existencia de 10 que hay, como al conteni-
do de eso que hay. En esa fuente nuestra razón, es decir, la bús-
queda del qué y del por qué, se da enteramente alcance a sí misma. 
Y el problema que en relación con esta proyección de totalidad se 
plantea a la razón es la de probar la existencia de este ente que 
constituye el cierre de todas la proyecciones de totalidad, de pro-
bar la existencia del «Ideal trascendenta1», de Dios, de esta omni-
tud de realidad que contiene toda perfección pensable, de este ens 
realissimum que como tal es el ens supremum y que no puede 
concebirse sino como ens necesarium. Y de 10 que se trata es de 
hacer expresa su necesidad, como estando esa necesidad incluida 
en el concepto de ese ente. 
Kant distingue tres tipos de pruebas de la existencia de Dios, 
que en definitiva se reducen a una sola. La primera, el argumento 
físico-teológico, parte del orden del mundo e infiere de ese orden 
la existencia de una inteligencia ordenadora. Pero este argumento, 
que es el que en definitiva empieza moviendo a la razón humana a 
proyectar el todo en un ens realissimum que pueda entenderse 
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como fuente de todo, se basa en realidad en otro, en la suposición 
del mundo y del orden del mundo como un orden de un ente con-
tingente que implica un ser necesario. Ahora bien, tampoco este 
argumento que opera con los conceptos de contingencia y necesi-
dad, y que Kant llama argumento cosmológico, se sostiene solo. 
Porque si ha de ser consistente y no perderse en un regreso al infi-
nito, está suponiendo algo necesario que 10 sea por su propio con-
cepto. Yen esto, es decir, en mostrar que precisamente el concepto 
mismo de ens realissimum implica su necesaria existencia, es en 
10 que consiste el argumento ontológico y en el que, por tanto, se 
basan en definitiva el físico-teológico y el cosmológico. 
El argumento ontológico, tal como 10 formula San Anselmo de 
Canterbury, es bien fácil de entender. Éste empieza preguntando: 
si yo te digo «el ente más grande que el cual nada puede ya conce-
birse», ¿ entiendes esa expresión, entiendes 10 que estoy diciendo? 
La respuesta seguramente tiene que ser afirmativa. Entonces el 
argumento prosigue: si has entendido la expresión «el ente más 
grande que el cual nada puede ya concebirse», entonces has enten-
dido también que tal ente existe. Y si nos preguntamos cómo es 
eso, entonces la respuesta es que si «el ente más grande que el cual 
nada puede ya concebirse» no existiese, entonces ese «ente más 
grande que el cual nada puede ya concebirse» no sería «el ente más 
grande que el cual nada puede ya concebirse», pues cabría conce-
bir otro más grande, a saber: aquel que además existiese. Y si con 
el sentimiento de haber quedado atrapados por un sofisma replica-
mos que bien, pero que se trata sólo de una existencia pensada, no 
real, estamos perdidos. Pues entonces el argumento sigue: si al 
«ente más grande que el cual nada puede ya concebirse» sólo le 
atribuimos existencia pensada, entonces «el ente más grande que 
el cual nada puede ya concebirse» no sería (en contra de 10 supues-
to) «el ente más grande que el cual nada puede ya concebirse», ya 
que cabría pensar en otro más grande, a saber: aquel que, aparte 
de existencia pensada, tuviese además existencia real. Y si replica-
mos que, bien, que se trata de una existencia real, pero de una 
existencia real sólo pensada, entonces volvemos a estar en 10 
Somm ALGUNOS CüNL:J'il'lU;:' llJ\OI\_<vu UeI u •• úrú=_____ _ 
mismo. Y así el argumento ya no para hasta que aceptamos la con-
clusión de que «el ente más grande que el cual nada puede ya con-
cebirse» existe necesariamente in intellectu et in re, en el 
entendimiento yen realidad. «y este ente eres tú señor Dios nues-
tro», concluye San Anselmo identificando el Dios de la religión con 
ese concepto supremo que, por así decirlo, se pone en la existen-
cia desde sí mismo. Entonces, «¿cómo es que, según el salmo, dijo 
el necio en su corazón: "No hay Dios"? Precisamente por eso, por-
que es un necio que carece de entendimiento». 
La crítica que Kant hace del argumento ontológico anticipa la 
crítica que, con base en elementos de Frege, formula B. Russell en 
sus Lecciones sobre el atomismo lógico (1918) y que después ha 
sido común en el contexto de la Filosofía Analítica del Lenguaje. 
Tomemos como ejemplo la oración «Los unicornios existen». El 
argumento ontológico se basa en la suposición de que, cuando nos 
preguntamos si «Los unicornios existen», la existencia debe enten-
derse como un predicado, de modo que 10 que nos estaríamos pre-
guntando es si los unicornios, aparte de todas sus demás 
propiedades, tienen o no la de ser existentes. Pero bien miradas las 
cosas, tal manera de entender la existencia es absurda, no hay tal 
propiedad aparte de todas las demás. La existencia no es un predi-
cado. Cuando nos preguntamos si los unicornios existen, lo que 
nos estamos preguntando es si, entre las cosas que hay en el 
mundo, hay alguna a la que convengan los predicados que decimos 
de aquello a 10 que llamamos un unicornio, pero la existencia no es 
predicado alguno. No nos estamos preguntando si a los unicornios 
les conviene el predicado de la existencia, aparte de sus demás pre-
dicados, sino si existe algún x tal que ese x sea un unicornio, es 
decir, si nuestra descripción de un unicornio tiene algún referente 
o carece de él, lo cual no añade ni quita nada al concepto de uni-
cornio. La existencia es lo que en lógica se llama un cuantor (el 
cuantor de existencia) que nunca está en el lugar del predicado. 
Otro asunto es qué interpretación ontológica haya de darse del 
cuantor de existencia. Pero en todo caso la existencia no es predi-
t 
MANUEL .IIMIÍNEZ REDONDO 
cado alguno. El argumento ontológico, piensa Kant, se viene abajo. 
y pienso que así es, pese a que en la Filosofía Analítica del Leguaje 
ha habido siempre alguna corriente lateral que ha seguido pensan-
do que la existencia en el espacio y en el tiempo es un predicado 
que el1vllelve a todos los demás predicados qtle definen a algo16 . • 
y en un pasaje que creo que es el pasaje culminante de la 
«Dialéctica trascendental», pues contiene la crítica y derrumbe de 
lo que ha sido el centro mismo de la tradición de la metafísica, 
entendida ésta como ontoteología, dice Kant que todo el problema 
del Ideal trascendental consiste o bien en encontrar a la necesidad 
absoluta un concepto que sea capaz de sostener esa necesidad (es 
decir, complementar el argumento cosmológico con el ontológico), 
o bien en encontrar para el concepto de una cosa (por ejemplo el 
de ente más grande que el cual nada puede concebirse) la absolu-
ta necesidad de esa cosa. 
«Si se puede lo uno se puede también lo otro, pues como absoluta-
mente necesario la razón no puede reconocer sino aquello que es 
necesario por su propio concepto. Pero ambas cosas superan por 
completo todos los esfuerzos que hagamos, por grandes que sean, 
para satisfacer a nuestra razón en este punto, pero también todos los 
intentos de consolarla a causa de esa impotencia. La incondicionada 
necesidad que necesitamos como portador o sostén último de todas 
las cosas es el verdadero abismo para la razón humana. Incluso la 
eternidad, por escalofrío que produzca la sublimidad con que Haller 
la describe, no produce una impresión tan de vértigo en el ánimo; 
pues sólo mide la duración de las cosas, pero no las sostiene. No pode-
mos evitar la idea, pero tampoco podemos soportarla, de que un ser, 
más grande que el cual no pudiéramos ya concebir ninguno, se dijese 
a sí mismo: vengo de eternidad a eternidad, fuera de mí no hay nada 
sino lo creado por mi voluntad, pero ¿de dónde vengo yo? Aquí se 
hunde todo bajo nuestros pies, y tanto aquello más grande que lo cual 
nada pucde ya concebirse, como aquello más pequeño que lo cual 
nada puede ya concebirse, flotan sin sostén ante la razón especulati-
l', Cfr. sobre esta cuestión E. Tugendhat «Existence in Space ane! Time», en Neue Ileftejür 
Philosophie,8 (1975), pp. 14-33. 
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va, a la que no le cuesta 10 más mínimo hacer desaparecer tanto 10 
uno como 10 otro [y por supuesto también a ella misma, M. J. R]>Y. 
Pero la razón, en esta su ultimidad en la que parece poder 
borrar todo, parece también que no tiene más remedio que presu-
ponerse a sí misma de forma necesaria en ese borrarse, a pesar de 
que en definitiva no pueda verse cómo la razón podría sostener esa 
necesaria presuposición. Borrándose se convierte también en una 
referencia para sí imborrable, pero a la vez imposible. Es 10 que 
describe Fichte al principio de la Doctrina de la ciencia18 • 
Respecto a cualquier otra cosa (llamémoslaA) vale decir que «SiA, 
entonces A = A», es decir, si tenemos ahí un A, entonces ese A es 
un ente idéntico a sí mismo. Pero si negamos la condición, si no 
hay tal A, entonces tampoco tenemos 10 condicionado, tampoco 
tenemos un ente idéntico a sí mismo. De ninguna manera podemos 
decir 10 mismo del condicional «Si Yo, entonces Yo = Yo», es decir, 
no vale decir 10 mismo del yo-pienso que está a la base de todas mis 
representaciones. Pues en ese caso, si hipotéticamente queremos 
negar la condición, que es 10 que haría la razón en caso de querer-
se borrar también a sí misma, es decir, si queremos negar la con-
dición «si Yo», el Yo se habría puesto ya por delante como 
condición precedente a esa negación, esto es, habríamos llegado 
tarde, la negación del Yo presupone el Yo que efectúa la negación. 
El Yo subyace y antecede incluso a su propia negación. Por tanto, 
los condicionales «Si A, entonces A = A» y si «Si Yo, entonces Yo = 
Yo», pese a tener el mismo aspecto, no pueden tener de ninguna 
manera una misma estructura, aunque sólo sea porque, en el 
segundo, la condición, aun negándola (en eso es igual que el pri-
mero), resulta que en definitiva no se deja negar y acaba retor-
nando necesariamente (yen eso es completamente distinto del 
primero). La razón, al borrarse, se está subyaciendo a ella misma, 
y volverá de nuevo a subyacerse si trata de borrar ese subyacerse. 
17 1. I<IlI1t, Iü'V, A 612 Y ss. 
lH J. G. Fichte, G1'Undlage del' gesamten Wissenschaftslehre, hrsg. von W. G. Jakobs, Felix 
Meiner, Hamburg, 1970, p. 11 Y ss. 
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Y, sin embargo, también sucede que el Yo (pues es negable) no 
puede sostener esa presuposición de sí mismo que necesariamen-
te le retorna. 
2.8. La experiencia central de la Crítica de la razón pura en con-
ceptos de Platón 
Tenemos entonces que esa razón especulativa que desmonta el 
argumento ontológico, que desmonta la igualdad de pensamiento y 
ser, es la negación de todo Absoluto objetivo, de todo Absoluto-sus-
tancia, es el no-ser de ese Absoluto, entendiendo por Absoluto 
aquello que reúne toda condición y contiene toda condición posi-
ble y pensable, siendo él Incondicionado. Y, sin embargo, esa 
razón, sin poder ser el Absoluto, por ser en definitiva razón finita, 
no tiene más remedio que ponerse en el lugar del Absoluto, como 
siendo el Absoluto que ella, sin embargo, no es; no tiene más reme-
dio que ponerse como siendo una referencia última, también para 
sí, imborrable, pero que ella misma no puede sostenerse en ese 
carácter imborrable. Podemos entonces decir: esa razón especula-
tiva es el no-ser del Absoluto en el que, sin embargo, el Absoluto 
consiste. Ésta es para Hegel la experiencia más básica de la con-
ciencia moderna. Esto es 10 más fundamental del paso de Kant a 
Hegel. Este paso significa la historificación de la Crítica de la 
razón pura, que queda inserta así en el desenvolvimiento de la 
experiencia de la conciencia, y, a la vez, el acabar de escribir la 
Crítica de la razón pura. Pues Hegel no tiene que añadir nada, no 
tiene que traer nada de afuera como un cuerpo extraño; la expe-
riencia más básica de la conciencia moderna está allí presente, 
pero sin conceptuar como tal experiencia (el concepto de expe-
riencia de Kant se amplia para abarcar la totalidad de 10 que Hegel 
llama «experiencia de la conciencia»). 
Pero 10 que hemos hecho al expresarnos así ha sido expresar 
10 que evidentemente es el centro de la «Dialéctica trascendental» 
de la Crítica de la razón pura en conceptos de El sofista de Platón, 
o de El sofista y el Parménides de Platón, o de El sofista, el Par-
.. 
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ménides y el Filebo de Platón. Simplifioando un pooo las oosas, 
podemos entonoes deoir: en la filosofía del sujeto que va de 
Desoartes a Kant, 10 que eran los oonoeptos ontológioos de una tra-
dioión metafísioa básioamente determinada por Aristóteles quedan 
reduoidos a elementos de una estruotura de la subjetividad que .. 
posibilitan el que ésta se sea presente a sí misma oomo algo en el 
mundo a la vez que le es presente el mundo; pero preoisamente en 
el punto en que ese sujeto moderno lleva a oabo la definitiva demo-
lioión de la metafísioa y da oonsigo oomo subiectum en sentido 
absoluto, es decir, oomo estando a la base todo (en Desoartes venía 
ya a suoeder preoisamente eso), y oomo estando incluso a la base 
de sí mismo, no puede entenderse a sí mislno sino en oonoeptos de 
la dootrina del ser y del no-ser de Platón. 
Esta idea de Hegel, de que la razón es el no-ser de lo Absoluto 
en que, sin embargo, el Absoluto consiste, no oonvenoe, pero atra-
pa. Nuestras oabezas, incluso en ouanto dependientes del principio 
de subjetividad y, si se quiere, de su orítioa radioal tal oomo se 
viene praotioando desde Nietzsohe, están demasiado heohas a oate-
gorías de la metafísioa aristotélioa oomo para dejarnos oonvenoer 
por estos retruécanos platónicos, por este Platón de «los oardos y 
espinas» de esos diálogos finales. Pero en todo oaso, oon esa idea 
están dados tres elementos muy básioos del pensamiento de Hegel. 
El primero es que si la razón, en esa oapacidad última de borrar 
todo e incluso a sí misma al haber de presuponerse absolutamen-
te, no puede entenderse sino oomo no-ser del Absoluto en que el 
Absoluto oonsiste, entono es tenemos que 10 Absoluto no puede 
pensarse oomo sustanoia, sino oomo sujeto, oomo dioe Hegel en el 
«Prefacio» de la Fenomenología del espíritu. 
El segundo es que toda oosa, toda sustanoia, vista desde esa su 
razón última, hay que entenderla oomo oonsistiendo en lo otro de 
sí. Esta «estruotura proposioional» es la estruotura de todo ente: la 
sustanoia, en 10 otro de ella no es sino ella misma, no es ella misma 
sino en 10 otro de ella. Se trata de la nooión de sustancia oomo mis-
midad, oomo self. Y en el tenerse el self ahí a sí mismo como tal 
• 
MANUEL JIMÉNEZ REDONDO 
consiste el sujeto consciente. Dependiendo de la doctrina de la 
proposición del El sofista de Platón, que liga proposición y ser-otro 
(<<El árbol es verde», «El ser-árbol es ser-verde, es ser otro de él, 
que es él»), y dependiendo también de Leibniz, hay en Hegel una 
llamativa y siempre buscada continuidad entre el sujeto gramatical 
subyacente a lo que se predica de él y el sujeto consciente, entre 
lo que en la gramática llamamos sujeto de una oración y lo que lla-
mamos subjetividad. En la pequeña enciclopedia de Nuremberg 
queda enseguida patente una secuencia que es una continuidad de 
estructura y que es básica para entender el texto. Tenemos prime-
ro la sustancia inorgánica o sujeto con propiedades. Tenemos des-
pués la vida, es decir, la naturaleza como actividad enderezada a 
un fin (concepto), no consistiendo ese fin sino en esa propia acti-
vidad; aquello a lo que ella busca llegar y ajustarse y que, por tanto, 
todavía ella no es, pero que no es sino ella misma (sin dejar de ser 
por ello sustancia con propiedades, pero «suprimida y superada» 
en ese carácter de sustancia). Tenemos después el espíritu, es 
decir, la vida o concepto existente que se hace concepto de sí 
mismo y que, por tanto, se pone a sí mismo como otro de sí que no 
es sino él mismo (y que no deja de ser vida, y sustancia con pro-
piedades, pero todo ello «suprimido y superado»). En el espíritu, la 
estructura proposicional (la estructura de pensamiento o de con-
cepto) del ente en general retorna a su elemento, el pensamiento. 
Tenemos finalmente la vida autoconsciente que, en el hacerse con-
cepto de sí misma, es decir, que, al darse alcance a sí misma, no 
puede finalmente entenderse sino como no-ser del Absoluto en el 
que el Absoluto, sin embargo, consiste. Es la vida autconsciente en 
su forma de conciencia moderna. 
Es a esta conciencia moderna a la que le queda abierta la lógi-
ca del concepto en el carácter absoluto de éste (§§ 12-95). Es esta 
misma conciencia moderna la que, al hacÉêúÉ=un concepto de sí 
que absolutamente se da alcance a sí mismo, no puede menos de 
considerar toda inmediatez, todo ser-ahí, toda naturaleza, como lo 
otro del concepto que no es sino el concepto mismo, y en definiti-
va como 10 otro del espíritu que no es sino el espíritu mismo 
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(§§ 96-202). Es esta conciencia moderna la que, para entenderse a 
sí misma, tiene también que terminar lo que es la exposición del 
espíritu en su carácter absoluto, pues ella es esa terminación 
(§§203-208). Y, por tanto, es a esta conciencia moderna a la que el 
saber de sí (§208) no tiene más remedio que convertírsele en enci-
clopedia filosófica (§§ 1-11), es decir, en «recuerdo», en hacer 
memoria de la trama conceptual necesaria de su propia estructura 
de concepto. Ya la vez, su específica experiencia como conciencia 
moderna no puede menos de quedarle inserta en una historia filo-
sófica (§202) que, desde el punto de vista de la representación reli-
giosa, no puede ser sino una historia de Dios (§207). Parafraseando 
una definición que Heidegger da de la memoria (Gedachtnis )19, 
esta pequeña enciclopedia es la memoria, el concentrarse y reco-
gerse el pensamiento de la conciencia moderna en aquello que la 
sostiene en su esencia, que la sostiene en lo que ella es, en cuanto 
que ello no es sino estando pensado en nosotros. Y ello después de 
haberse buscado ella a sí misma por todas partes, también en 
forma de historia natural, y haberse puesto entera ante sí misma, 
tal como ello se refleja en la Enciclopedia francesa y de estar bus-
cándose a sí misma en todos los rincones del tiempo como se refle-
ja también en la naciente ciencia histórica. 
2.9. La experiencia central de la Crítica de la razón pura como 
experiencia de la libertad absoluta 
La razón moderna da consigo mismo como necesariamente 
puesta en el lugar de lo Absoluto, aunque sin poder estarlo, y con-
sistiendo en el no-ser de todo Absoluto, en que, sin embargo, lo 
Absoluto consiste, de modo que tendríamos que decir que el 
Absoluto se ha hecho autoconciencia, se ha vuelto razón finita. 
Pero es evidente que, al hablar así, no estamos sino repitiendo el 
concepto de libertad que he expuesto más arriba siguiendo a Hegel 
" M. Heidegger, «Was heisst Denken?», en Vortrage undAujsatze, Neske, pfullingen, 1954, 
p. 123 Y ss. 
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y a Heidegger, y respecto al cual dije que para Hegel era índice de 
infinitud y no de finitud. Como vimos, conforme al §180, «la única 
determinación del espíritu, en la que todas [las demás] están con-
tenidas, es la libertad» y, conforme al §174, «el espíritu práctico se 
llama sobre todo voluntad libre en cuanto el Yo puede abstraer de .. 
toda determinidad en que está y en toda determinidad permanecer 
indeterminado y en igualdad consigo mismo». Por tanto, el espíri-
tu práctico, la razón práctica, no es sino aquella razón especulati-
va que se sabe ser el no-ser de todo, pero que precisamente en ello 
se encuentra siendo como el no-ser del Absoluto en que el 
Absoluto consiste. Aquel no-ser como consistiendo en el cual o 
manteniéndose en el cual la existencia es libre, es decir, aquel no-
ser en el que, como hemos dicho más arriba, consiste la libertad, 
es para la conciencia moderna nada menos que el no-ser del 
Absoluto en que el Absoluto consiste. Este Absoluto es el ser-libre 
del espíritu como única determinidad de éste; y esa determinidad 
o esa indeterminidad y vacuidad queda ahora en el centro de la 
conciencia moderna, precisamente en su carácter incondicionado. 
Hegel da así alcance a lo que había sido la primera idea de su 
«Primer programa de sistema»: «La primera idea es la representa-
ción de mí mismo como un ser absolutamente libre». 
En el título III del libro 1 de las Institutiones de Justiniano se 
dice que la summa divisio en el derecho de personas es que todos 
los hombres o son libres o son siervos; la «libertas quidem est 
naturalis facultas eius quod cuique facere libet, nisi si quid aut 
aut vi aut iure prohibetur [ ... ]. Servitus autem est constitutio 
iuris gentium, qua quis dominio alieno contra naturam subiici-
tur [la libertad es la facultad natural de hacer uno lo que quiera 
hacer a no ser que se 10 impida la fuerza y el derecho; la servi-
dumbre, [es] aquella institución del derecho de gentes, por la que 
alguien queda sornetido contra naturam al dominio ajeno]», pues, 
como se dice en el título II del mismo libro 1, «iure enim naturali 
ab initio omnes homines liberi nascebantur [por derecho natural 
todos los hombres desde el principio nacían libres]». La existencia 
moderna es aquella forma de existencia que se basa en la reclama-
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ción de libertad que desde siempre, es decir, que incondicional-
mente, caracteriza ya al hombre. La libertad deja de ser una insti-
tución al lado de la servidumbre y se convierte en principio del 
derecho; y, por cierto, con carácter absoluto. Si la libertad signifi-
ca la facultad de hacer aquello que uno quiera hacer si no se lo .. 
impide la fuerza y el derecho, ese carácter absoluto quiere decir 
que para la existencia moderna esa libertad se reclama como 
incondicional, que no puede tener otro límite jurídico que el que 
representa la igual libertad, es decir, la igual facultad de cada cual 
de configurar su vida como quiera sin necesidad de pedir autoriza-
ción ni permiso a nadie, y que contra la libertad no es legítimo 
ejercer otra fuerza que aquella necesaria para hacer valer esa igual 
libertad. 
En el título 1 del libro II de las Institutiones de Justianiano se 
introduce el derecho de cosas diciendo que la división suprema en 
ese derecho es que las cosas o pertenecen a nuestro patrimonio o 
no pertenecen a nuestro patrimonio. Y las cosas que no pertenecen 
a nuestro patrimonio, o bien pertenecen a todos los hombres, 
como sucede con el aire, los mares, las orillas de los mares, los ríos, 
etc., o bien pertenecen al colectivo de una ciudad, como son los 
teatros etc., o bien son esencialmente cosas de nadie, res nullius. 
y las res nullius son las res sacrae, religiosae et sanctae, las cosas 
sagradas, religiosas y santas, es decir, todo aquello que tiene que 
ver con el más-allá de la existencia, en lo que se le hace a ésta evi-
dente que ella no se ha puesto a sí misma, sino que es donación de 
los dioses, que ella sólo se tiene a sí misma como préstamo que le 
acabarán reclamando los dioses. Ahí es donde radican los límites 
últimos de aquellas res sacrae, religiosae et sanctae y donde la 
existencia ha de descubrir su propia medida, su propio orden. Pues 
bien, precisamente cuando la razón kantiana, especulativa y prác-
tica, se descubre a sí misma como siendo en el no-ser del Absoluto, 
en el que, sin embargo, el Absoluto consiste, como estando en el 
lugar de lo Absoluto sin serlo, pues ella no es sino el no-ser de lo 
Absoluto que necesariamente está en lugar de él, ahí, ella se des-
cubre no como un fin para otra cosa, ni como un fin para sí, sino 
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como un fin en sí, como deCÍa Kant. Y en esa razón que da radi-
calmente consigo, que se convierte en referencia última como no-
ser del Absoluto en que, sin embargo, el Absoluto tiene que 
consistir, radica todo lo religioso, sagrado y santo que para la con-
ciencia moderna puede haber. Para ésta no hay nada intangible 
sino la libertad que es ley para sí misma. Y es ella la que tiene que 
construir constantemente a partir de sí misma su propia universa-
lidad, su propia validez, es decir, dar contenido perpetuamente 
provisional a su carácter de ley. 
En lo más hondo de la experiencia que hace de sí la razón 
moderna, la de venírsele abajo toda idea de un Absoluto-objetivo 
que sostuviese a la vez un orden del que el sujeto hubiese de ser 
accidente, ésta sabe que ella, en su finitud, sólo puede considerar-
se si acaso accidente de su propia libertad, que ésta es lo único 
Incondicionado, lo único santo, que merece, si acaso, el propio 
autosacrificio del sujeto finito moderno. Y todo ello como presen-
te, como radical exigencia de actualidad, no como algo aplazado a 
un más-allá. Pues «para el hombre-Dios no hay más allá», él es la 
presencia y la actualidad del más allá, como se dice también en el 
§207. y strong reasons make strong actions: se trata de la con-
ciencia revolucionaria que busca ponerse, que busca darse exis-
tencia como el concepto del carácter incondicionado de su 
ser-libre que reclama actualidad, es la conciencia que, como 
hemos dicho, no puede menos de implicar aquella «conmoción no 
sólo ideal sino también real de h realidad» que lleva consigo la 
existencia moderna, como se dice en la Fenomenología del espíri-
tu (al principio del cap. VI. B, 111) y que, en un sentido distinto, 
describe K. Marx en la primera parte de El manifiesto comunista. 
La Fenomenología del espíritu se entiende a sí misma como la 
conciencia moderna dándose razón del carácter incondicionado de 
la libertad, del encontrarse ella en el lugar del Absoluto, converti-
do, por tanto, en autoconciencia. En su rebelión contra el 
Absoluto-sustancia que sostuviese un orden del que la conciencia 
hubiera de considerarse accidente, la conciencia moderna puede 
SOBRE ALGUNOS CONCEPTOS BÁSICOS DE LA FILOSOFfA DE HEGEL 
decirse a sí misma con Shakespeare «thou has sworm against reli-
gion, [pese a 10 cual] it is religion that doth makes 'Vows kept [tú 
has jurado contra la religión, pero es la religión la que hace que se 
respeten los juramentos]», es decir, el orden moderno de la liber-
tad vuelve a basarse otra vez en la conciencia del Absoluto en la '" , 
conciencia del carácter incondicionado de ese orden de la libertad 
absoluta, pese a que éste sólo haya de considerarse provisional, 
porque la libertad acaba en definitiva rompiendo todo orden, resul-
tando que todo orden no es sino accidente respecto a ella. 
2.10. Grecia, cristianismo e Ilustración 
En resumen, el paso de Kant a Hegel consiste en conceptuar la 
experiencia más básica que queda en el centro mismo de la 
«Dialéctica trascendental» de la Crítica de la razón pura. Esa idea 
de Hegel viene a decir que pertenecemos a 10 absolutamente otro 
en el que también consistimos. Como infinito que es, nos rechaza, 
sólo es infinito a través del no-ser del Absoluto en que consistimos, 
nos deja vernos y sabernos como mortales, sólo a través de ello 
sabemos de 10 infinito y de 10 inmortal. Éste es lado griego, trági-
co, de Hegel, tal como aparece en los fragmentos de Hülderlin 
sobre la tragedia. 
Pero resulta que eso absolutamente otro se ha convertido en 
nuestras incondicionales exigencias ilustradas de verdad y de jus-
ticia en las que también consistimos, pese a que seamos «hierba de 
un día» .y, por tanto, sólo un accidente respecto a la incondiciona-
lidad de ellas, respecto a la incondicionalidad de aquello en que 
consistimos. El hombre no 10 es sin ser el hombre-Dios. Lo 
Absoluto se ha hecho autoconciencia. Éste es el lado cristiano de 
Hegel. 
Pero eso quiere decir que Hegel nos mete en la vida de un In-
condicionado, en una «historia de Dios», como se dice en el §207, 
que no es nada sino las puras pretensiones de incondicionalidad 
(las pretensiones de verdad y de justicia) inherentes a nuestra 
razón, pese a que no somos nada. El Absoluto, 10 Incondicionado, 
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no es sino la propia incondicionalidad de la razón ilustrada que 10 
niega, y nada más. La Ilustración es el concepto griego de la reli-
gión cristiana, el concepto del hombre-Dios, pero concepto y sólo 
concepto. Éste es e11ado ilustrado de Hegel. 
Este lado ilustrado es aquel en el que para Hegel acaba siem-
pre desembocando todo: la razón moderna, tal como se expresa en 
Kant, es la negación ilustrada de Dios, que, al acabar en una razón 
que tiene que ponerse como Absoluto, es la autonegación de Dios, 
el no-ser de Dios, en que Dios consiste; este borrarse de Dios es la 
actualidad del hombre-Dios, pensada en concepto griegos. Es decir, 
una negación de 10 Abso1tito, que se hace concepto de sí en su 
carácter finito y a la vez Absoluto. De nuevo, esto no es sino la con-
ciencia moderna entendiéndose desde las representaciones religio-
sas y en pelea con éstas, en el extraer ella de éstas su propio 
concepto griego, tal como 10 anticipa Platón en El sofista, el 
Parménides y el Filebo. 
2.11. Reconocimiento y mal radical 
Precisamente el reconocimiento intersubjetivo, cuya proble-
mática se abre en el cap. IV de la Fenomenología del espíritu, para 
sólo cerrarse en el cap. VIII, consiste en que en 10 absolutamente 
otro de mí, en el consistir yo en el no-ser del Absoluto que, sin 
embargo, es el Absoluto, me reconozco como yo en la soberanía, 
incondicionalidad y carácter absoluto que a mí y a cualquier otro 
nos sostiene, pues yo soy 10 Incondicionado absolutamente otro de 
mí, que es o puede ser o debe ser cualquier otro. 
Pero, por otro lado, como hemos dicho, esa autoconciencia, la 
conciencia moderna, en cuanto crítica y destrucción del Abso1uto-
objetivo, no tiene más remedio que ponerse en el lugar del 
Absoluto. Precisamente por eso, la conciencia moderna es para sí 
misma la perpetua tentación de ponerse en lugar de Dios, de 
renunciar al carácter universal de 10 Absoluto e Incondicionado en 
que ella consiste, es decir, de optar por la máxima de no universa-
lizabilidad de las máximas. Y tal universalidad, hemos dicho, sig-
nifica razón comunicativa, es decir: en lo absolutamente otro de 
mí reconocerme como yo, pero en el carácter de Incondicionado y 
Absoluto que, no pudiéndolo ser yo, ese reconocerme me presta. 
La dialéctica del reconocimiento del cap. IV de la Fenomenología 
del espíritu expresamente se termina, pues, en el final del cap. VI 
(libertad absoluta entendida en términos de comunicación), en el 
final del cap. VII (la representación de Dios convertido en el espí-
ritu presente en la comunidad que ante todo es comunidad de 
todos los seres racionales, conforme a lo que se dice en el §207) y 
en el cap. VIII (saber absoluto), en el que los contenidos de los 
caps. VI y VII se solapan con su propio concepto. Es decir, se sola-
pan el concepto griego-platónico del cap. VIII, la ideas cristianas de 
mal, culpa, perdón y amor del cap. VII y la idea ilustrada de reco-
nocimiento moral y jurídico y de la concreción que ello cobra 
sobre la base de una razón comunicativa, de una reconciliación 
mediante un uso público de la razón que siempre se sabe situado 
sobre el abismo que es la razón misma (cap. VI). El saber absoluto 
es así concepto de lo que la religión revelada es representación: del 
propio saberse a sí mismas las estructuras de la conciencia moder-
na en su incondicionada legitimidad. 
De todos modos, al final del cap. VII Hegel aborda el problema 
de la teodicea, el problema del mal, preguntándose si el mal y el 
bien son entonces 10 mismo. No sé si la respuesta significa rendir-
se ante el problema de la teodicea, eludirlo o responderlo. Hegel 
responde que Luzbel, la rebelión contra Dios, pertenece ya siem-
pre a la esencia de Dios. Éste no es sin ella. Pero precisamente el 
quedar expulsado Luzbel, la aniquilación de la nihilidad, pertene-
ce también a la esencia de Dios. El bien y el mal, concluye Hegel, 
son lo mismo, pero no son lo mismo, son lo radicalmente distinto, 
igual que el propio Dios respecto de sí. «Por eso la relación esen-
cial del hombre con Dios es la del perdón de los pecados» (§207). 
El perdón que restituye al ser su inocencia, qve convierte en no 
hecho lo que se ha hecho, es el centro mismo de la «historia de 
Dios», convertida en historia del hombre-Dios (§207) . 
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3. LA HIPÓTESIS DE LO ABSOLUTO 
Y LA MODERNIDAD ESTÉTICA 
3.1. Igualdad y negatividad. TIempo y concepto 
Como estamos viendo, 10 que organiza la textura conceptual de esta pequeña enciclopedia de Nuremberg es la «negativi-dad del concepto». La vida, como hemos dicho, es para Hegel 
naturaleza que se convierte para sí en fin, que se tiene ella a sí como 
fin, que es «concepto existente». La existencia autoconsciente es 
vida que se hace concepto de sí misma, concepto existente que se 
hace concepto de sí. Y la conciencia moderna se hace concepto de 
sí entendiéndose como el no-ser del Absoluto: ella no es el Absoluto, 
ella no es nada Incondicionado y, sin embargo, sólo siendo eso otro 
y sólo puesta en el lugar de eso otro es ella lo que es, está en igual-
dad consigo. Precisamente el concepto, al darse completamente 
alcance a sí mismo, al tenerse en igualdad consigo, reluce en su 
completa negatividad, en su no ser él mismo. Es el no-ser del 
Absoluto en el que consiste el Absoluto. El concepto es «sich auf 
sich beziehende N egativitat [negatividad (ser-otro) refiriéndose a sí 
misma]», negatividad que en su carácter de tal no está referida sino 
a ella misma. Es la negatividad que sólo como negatividad es selj, 
es decir, consiste en igualdad consigo. Consistiendo en el no-ser 
del Absoluto en que el Absoluto consiste, es como Yo = Yo. Sin nega-
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tividad, que queda para sí ahí, no hay autoconciencia. Y respecto a 
este saber absoluto la naturaleza es un afuera, que, por no poder 
ser afuera alguno, se deja entender desde dentro. 
Esta negatividad del concepto se refleja como en ninguna otra 
parte en lo que es un ingrediente básico del afuera del concepto, en 
la intuición pura del tiempo. Como dice Hegel en la Fenomeno-Iogía 
del espíritu y también en esta pequeña enciclopedia de Nuremberg, 
el tiempo no es concepto, sino intuición, pero intuición pura. Pero 
lo intuido en esa intuición pura es el concepto; en el tiempo el con-
cepto se tiene él a la vista ahí. El tiempo es el «concepto intuido», 
es decir, es el concepto en su quedar afuera, en su quedar ahí delan-
te a la vista en su negatividad. El tenerse el concepto ahí a la vista 
en su negatividad, es el tiempo. El ahora no es el ahora que es sin 
haber dejado de ser el ahora que ya no es y sin haberse convertido 
en el ahora que aún no era y que ya también ha dejado de ser, que 
ya es pasado, para convertirse de nuevo en el ahora que aún no era, 
etc. El tiempo-ahora es la igualdad consigo mismo del ahora en su 
ser siempre lo totalmente otro, que incesantemente se devora a sí 
mismo. Sin negatividad no hay ahora. El ahora es el estar-ahí del 
concepto. Y el concepto sólo se es actualidad o presente en su pro-
pia negatividad, por la que queda suprimido y superado todo 
momento que se considere estable o fij020. 
3.2. Negatividad del saber, negatividad de la libertad, negatividad 
del lenguaje 
Ese doble momento de igualdad y diferencia queda subrayado 
en el cierre de esta pequeña enciclopedia. Conforme al §208, «la 
ciencia es el conocimiento concipiente del espíritu absoluto, es 
20 Como ya he sugerido más arriba, Ser y tiempo de Heidegger, tal como el conjunto de esa 
obra puede interpretarse desde su §82, puede entenderse como una discusión con Hegel 
acerca de la relación entre tiempo y concepto. Y, sin embargo, tengo la impresión de que el 
último Heidegger está más cerca de Hegel en lo que se refiere a esta cuestión de ese §82 de 
Ser y tiempo. V éanse, por ejemplo, las observaciones finales sobre pensamiento y tiempo en 
el artículo que acabo de citar: "Was heisst Denken?», p. 136 y ss . 
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decir, el hacerse el conocimiento concepto del espíritu absoluto. Al 
ser aprehendido el espíritu absoluto en forma conceptual, en forma 
de concepto, queda eliminado todo ser-extraño en el saber, y éste 
ha alcanzado la perfecta igualdad consigo mismo. Es el concepto 
que se tiene a sí mismo por contenido y se hace concepto de sí 
mismo». 
Este doble momento de negatividad e igualdad del concepto 
queda asimismo subrayado, y de forma quizá aún más impresio-
nante, en la exposición de la noción de ser-libre, a la que ya nos 
hemos referido. Pues no olvidemos que es en el saber en cuanto 
absoluto donde se conceptúa en su carácter absoluto la libertad 
absoluta moderna, o que saber absoluto y libertad absoluta (y ser 
el hombre Dios) son dos caras de 10 mismo, o que el saber absolu-
to es la libertad absoluta que se ha hecho adecuado concepto de sí. 
Recordemos una vez más que, conforme al §180, «la única deter-
minación del espíritu es la libertad, la cual es tanto el contenido 
como la forma de su ley» y que, conforme §174, «el espíritu prác-
tico se llama sobre todo voluntad libre en cuanto el Yo puede abs-
traer de toda determinidad en que está y en toda determinidad 
permanecer indeterminado y en igualdad consigo mismo». 
Pues bien, sobre esta igualdad y ser-otro del espíritu, que tienen 
que ver con su saberse y con su libertad, versa a su vez el lengua-
je, el cual también es negatividad e igualdad consigo. La libertad 
(§174) y fundamento último (§208), es decir, la libertad, la cual no 
es libertad moderna sino entendiéndose en relación con ese fun-
damento último, se revelan en definitiva como la base del lengua-
je, es decir, resultan ser en definitiva la base del lenguaje, tal como 
el lenguaje se introduce en el §159 de esta pequeña enciclopedia. 
«Se revelan», «resultan ser» son expresiones que implican en Hegel 
un concepto muy básico, el de «recuerdo» y «memoria», cuya 
forma de existencia es el lenguaje mismo. Mnemosyne, se dice en 
el §159, es el origen del lenguaje. Vamos a considerar 10 que Hegel 
dice del lenguaje centrándonos, por 10 menos inicialmente, en este 
lado de memoria. 
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El lenguaje, dice Hegel, es el quedar suprimido y superado lo 
sensible e inmediato, para convertirlo en una existencia, que, sien-
do, por tanto, inmediatez (por ser existencia), es también la igual-
dad consigo de lo universal resonando. En el §159 se dice que 
«la voz es el evanescente fenómeno, el evanescente mostrarse de una 
interioridad, que en esta exteriorización no permanece como algo 
externo, sino que hace manifestación de sí como algo subjetivo que 
esencialmente significa algo. Es sobre todo importante el que median-
te la articulación de sonidos, mediante el carácter articulado de la 
voz, no se designen sólo imágenes, con las determinaciones de esas 
imágenes, sino también representaciones abstractas. Mediante el 
signo que es la palabra, la representación concreta a la que el signo, 
la palabra, se refiere, queda convertida en algo carente de imagen, en 
algo sin imagen, que se identifica con el signo. Se mata la imagen y la 
palabra pasa a ocupar el lugar de la imagen. Esto es un león; el nom-
bre se considera la cosa, ocupa el lugar de la cosa [ ... ]. El lenguaje es 
el poder supremo entre los hombres. Adán, se dice en las Escrituras, 
puso nombres a todas las cosas [a todos los animales]. El lenguaje es 
mortificación de la existencia inmediata del mundo sensible, el que-
dar suprimido y superado éste en una existencia [el signo, la palabra] 
que es una llamada que resuena en todos los seres capaces de hacer-
se representaciones de las cosas». 
El lenguaje es supresión de la inmediatez pero convertida ella 
en inmediatez, en existencia; el lenguaje es la existencia de la 
supresión de la inmediatez. Precisamente esa mortificación o 
supresión es el pensamiento, el espíritu. El lenguaje es, por tanto, 
la existencia del espíritu. Pero vayamos por partes. Vamos a des-
granar un poco lo que sobre el lenguaje acabamos de oír a Hegel, 
insistiendo sobre todo en la relación entre espíritu, existencia del 
espíritu y memoria. 
3.3. Sentir, representar, pensar 
Más arriba hemos dicho cómo la «estructura de proposición» 
que el ente tiene funda en esta pequeña enciclopedia la continui-
dad entre el sujeto en el sentido del sujeto de la proposición y el 
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sujeto en el sentido de conciencia y autoconciencia. Y por otro 
lado, hemos dicho que el espíritu es vida, «concepto existente», 
pero no sólo en la forma de vida, sino en la forma de saber de sí y 
hacerse concepto de sí. 
Pues bien, en esta pequeña enciclopedia de Nuremberg, en los 
parágrafos dedicados al saber y saberse del espíritu (§§ 127 Y ss.), 
Hegel analiza primero el espíritu en su sentirse (§§ 131 Y ss.), en 
su inmediato encontrarse ahí. Segundo, pasa a analizar el espíritu 
como representación (§§ 133 Y ss.), es decir, el espíritu en cuanto 
estableciendo una diferencia entre el sentir y lo sentido, y movién-
dose en esa diferencia. Y tercero, analiza el espíritu como pensa-
miento (§§ 163 Y ss.), en cuya determinación vuelven a quedar en 
primer plano los aspectos de igualdad y ser-otro: «El pensamiento 
es la actividad del espíritu en la simplicidad independiente e igual 
a sí misma que el espíritu ofrece, una actividad que, desde ella 
misma [es decir, por propia iniciativa] y permaneciendo dentro de 
sí misma, pone determinaciones que tienen el carácter de la igual-
dad consigo misma y de la universalidad» (§163). A partir de aquí, 
lo que eran las determinaciones de la lógica del concepto (§§ S4 y 
ss.) se repiten en «el concepto existente», pero que se abre a sí y 
se hace concepto de sí, es decir, en la existencia autoconsciente; el 
pensamiento es así la estructura proposicional de lo que hay, con-
siderada en el medio de la espontaneidad y libertad del espíritu, es 
decir, la estructura proposicional de lo que hay, retornada, como 
hemos dicho, a lo que es su medio genuino, su base. 
3.4. Intuición, imagen 
Pero detengámonos en el nivel segundo de los tres que son 
el sentimiento, la representación y el pensamiento, es decir, 
detengámonos en la representación, pues en cierta manera ahí se 
encuentra el centro conceptual de esta pequeña enciclopedia 
de Nuremberg. O en todo caso, esos parágrafos son centrales. Al 
menos contienen los dos conceptos que son centrales en la Feno-
menología del espíritu y en la Enciclopedia, el de Erinnerung, 
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dividido en esta pequeña enciclopedia entre Erinnerung y 
Gedachtnis. 
En este terreno de la representación, Hegel da tres pasos. En 
primer lugar se refiere al «recuerdo» (en el sentido de «recuerde el .. 
alma dormida»), al cobrar conciencia, al amanecerse (§§ 135 Y ss.). 
Después habla de la imaginación, del empezar el espíritu a cobrar 
distancia y libertad respecto a lo que él se ha puesto delante (§§ 
138 Y ss.) Y en este mismo sentido pasa hablar después de la 
memoria (§§ 153 Y ss). y es aquí a donde pertenecen el signo y el 
lenguaje. En el §158 dice sobre el lenguaje: «La obra suprema de la 
memoria productiva es el lenguaje, que en parte es lenguaje fónico 
y en parte lenguaje escrito. En cuanto la memoria productiva o 
mnemosyne es el origen del lenguaje, de cualquier otro origen del 
lenguaje que no sea éste sólo podrá hablarse en lo que respecta al 
invento de determinados signos». No todo el lenguaje son proposi-
ciones, ni tampoco todo signo es lenguaje, ni tampoco toda imagen, 
figuración o desvarío es signo. Pero todo ello tiene que pertenecer, 
en cierto modo, a un mismo plano. 
Pues bien, lo que Hegel dice en estos párrafos es que el emer-
ger de la existencia consciente es el emerger del lenguaje, no que 
de ello se siga el lenguaje, sino que ello es el lenguaje. Y por tanto, 
que lo que hemos llamado experiencia central de la conciencia 
moderna, la de no-ser sino el ser del Absoluto en el que éste con-
siste, tiene que ver con el lenguaje. En sentido literal, el lenguaje 
es la existencia del espíritu. El espíritu es concepto existente (vida) 
en la forma de hacerse concepto de sí; entender bien esto es reco-
nocerlo como equivalente de la descripción: el espíritu es voz o 
semiosis articulada que se organiza en torno a la forma de articu-
lación que es la proposición, en el reducirse, por lo demás, ésta a 
su fundamento. En los pasos que siguen vamos a tratar de enten-
der esta equivalencia. 
y para entenderla bien, vamos a recurrir a otro libro de Hegel. 
Pues en estos párrafos de esta pequeña enciclopedia de 
Nuremberg, Hegel se hace eco de lo que ya había dicho en su curso 
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Filosofía real, en unas páginas que siempre han figurado entre las 
preferidas de los filósofos de la comunicación y del reconocimien-
to de Frankfurt. La interpretación de ellas se ha movido siempre en 
la dirección señalada por Habermas en su temprano artículo 
«Trabajo e interacción» recogido en Ciencia y técnica como «ide-
ología»21. Y lo curioso de esa interpretación, como vengo diciendo, 
es que casi siempre va acompañada de la tesis subyacente de que 
el Hegel posterior, que se inicia con la Fenomenología del espíritu, 
representa un abandono de la mejor parte de lo dicho en ese curso. 
El tener yo algo ahí delante (intuición) en cuanto soy yo quien 
lo tengo, en cuanto ese tener ahí delante lo que fuere es mi tener-
lo (es el mío), es lo que Hegel llama Bild, imagen, en cuanto con-
tradistinta de aquello que la imagen refleja. La imagen, dice Hegel, 
es la intuición pero en cuanto volviéndose «la suya» del espíritu, 
«la mía», es una reflexión de la intuición sobre sí, es el volverse la 
intuición otra de sí misma. Y Hegel comenta en el curso de Jena: 
«Esta imagen pertenece al espíritu, a su igualdad consigo, a su simple 
self, pero esta igualdad no tiene ninguna diferencia, y, por tanto, tam-
poco aquí: las imágenes le pertenecen como algo no distinto. Está en 
posesión de ello, es señor de ello. Se conserva en su tesoro, en su 
noche. El hombre es esta noche, esta vacía nada, que contiene todo 
en su simplicidad. Y [las imágenes 1 no son conscientes, es decir, no 
son puestas otra vez como objeto ante la representación. El hombre 
es esta noche, esta vacía nada que en su simplicidad lo contiene todo, 
una riqueza de infinitas representaciones, sin estar pensando en nin-
guna ni en tenerlas presentes [o como presentes l. Ésta es la noche, el 
interior de la naturaleza que aquí se hace existente [que aquí cobra 
existencia], es el puro self. En las representaciones fantasmagóricas, 
lo que hay en torno a ellas es noche; aquí se dispara una figura san-
grienta y allá súbitamente una forma blanca, y desaparecen de forma 
igualmente súbita. Y esta noche es lo que se ve cuando se mira a un 
21 J. Habermas, «Arbeit und Interaktion. Bemerkungen Zl1 Hegels Jenenser "Philosophie 
des Geistes"», en Thchnik und Wisseschft als «Ideologie», Frankfurt 1969, p. 9 Y ss. [J. 
Habernmas, Ciencia y técnica como «ideología», trad. cast. de M. Jiménez Redondo y M. 
Garrido, Tecnos, Madrid, 1984]. 
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hombre a los ojos, cuando se mira dentro de esa noche que resulta 
terrible; lo que vemos entonces colgar es la noche del mundo»22. 
3.5 Himnos a la noche 
Difícilmente se le puede escapar al lector de los Himnos a la 
noche de Novalis que son esos himnos los que resuenan aquí. 
Porque esa noche no es nada menos que puro selj, el interior de la 
naturaleza, el ocaso del día de la physis, el atardecer de la natura-
leza, el ponerse la luz, el más-allá abstracto del espíritu difunto, del 
espíritu ido. Sólo desde lo absolutamente otro de sí misma puede 
propiamente la luz amanecerse a sí misma. Cuando esa negativi-
dad retorna a la existencia, es decir, cuando se vuelve presente 
para sí ahí, y además lo hace en su carácter de incondicionada, 
tenemos la existencia moderna, también por su lado de lo fantas-
magórico de una cabeza sangrienta en torno a la cual sólo hay la 
noche que esa existencia moderna es para sí, tal como ello se tema-
tiza en la sección del cap. VI de la Fenomenología del espíritu que 
lleva por título «La libertad absoluta y el terror». Si se fija bien el 
lector, todos esos temas que he enunciado, y en los que aquí no 
puedo entrar, van apareciendo en el cap. VI de la Fenomenología 
del espíritu en el mismo orden en que lo hacen en los Himnos a la 
noche de Novalis, de cuyo texto, a mi juicio, Hegel depende; sólo 
que en Hegel todo aparece aún más oscuro, porque se desvanece 
casi por completo la imagen religioso-erótica que prevalece aún en 
Novalis; Hegel subraya más lo sin-imágenes, lo abstracto mismo de 
la libertad absoluta e incondicionada, que queda en el centro de la 
conciencia moderna. Esta proximidad a Novalis y a la considera-
ción de éste de la existencia moderna como cristianismo que inclu-
so ya en esos himnos relativiza sus propias representaciones, es 
otro aspecto del radical distanciamiento dc Hegel en los caps. VI y 
VII de la Fenomenología del espíritu de las posiciones de Holderlin 
y Schelling, y también de Schiller, que él había compartido. 
22 G. W. F. Hegel, Jenaer Realphilosophie, p. 180. 
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3.6. Representación, signo y lenguaje 
Las nociones de signo y de lenguaje las obtiene Hegel en ese 
curso de Jena de una consideración acerca del aspecto de poder de 
lo negativo, del aspecto de potencia (Macht) de esa noche del puro 
seif a la que se ha referido hablando de la imagen23 • Esa noche 
cerrada es aquella «representación de mí mismo como un ser abso-
lutamente libre [ ... ] con el que surge a la vez todo un mundo como 
única y verdadera creación a partir de la nada de esa noche», como 
se decía en la primera idea del «Primer programa de sistema». 
I-Iemos dicho que el tener yo algo ahí delante (intuición) en cuan-
to soy yo quien lo tengo, en cuanto ese tener yo ahí delante lo que 
fuere, es lo mío, y ello, en el terreno de la existencia, es lo que 
Hegel llama Bild, imagen, en cuanto contradistinta de aquello que 
la imagen refleja (lo intuido), y que esa imagen pertenece al espí-
ritu. Tenemos entonces existencia, tenemos objeto (la imagen), 
que ha cobrado la determinación de ser mío y cuyo ser, cuando nos 
queda a su vez ahí delante otra vez, ya no tiene el puro significado 
de ser, sino que tiene el significado del mío, o de lo mío. 
«Este ser-para-mí del objeto, esa vacua forma, es aquella noche, aquel 
self en el que yo lo sumí, que ahora me sale a mí siéndome objeto, y 
lo que está delante de mí es la síntesis de ambos, contenido y yo. Pero 
precisamente por ello, también ese nuevo objeto ha quedado también 
suprimido y superado en cuanto externo, se ha convertido en otro de 
lo que es. El objeto ha quedado bajo mi dominio; ha perdido el signi-
ficado de ser inmediato. No ha tenido lugar sólo una síntesis, sino que 
el ser del objeto ha quedado suprimido y superado. Y precisamente 
eso, a saber: que el objeto no es, es lo que el objeto es. El contenido 
no está libre de su ser; pero ese ser es self; su contenido [ ... ] es otro 
que su ser; en conjunto, él es otro de sí, tiene la esencia en otro sitio, 
es self, está refiriéndose a algo distinto: está haciendo de signo. En el 
signo, el ser-para-sí como esencia del objeto es a la vez objeto, y es 
objeto como suprimido y superado en su totalidad, en su contenido»24. 
2J ¡bid., p. 181. 
24 ¡bid., p. 181. 
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Pero en un llamativo giro, Hegel añade que para obtener el len-
guaje hay que dar un paso reflexivo más, ya que lo obtenido hasta 
aquí no es, por supuesto, el lenguaje, sino sólo el signo. El lenguaje 
es otra cosa, es el ser signitivo de las cosas, es el no ser las cosas sino 
self, pero convertido ello a su vez en objeto, en objeto que, por 
tanto, es público, en objeto en el que, por tanto, cualquier self da 
consigo como self. El lenguaje es ante todo intersubjetividad y 
mundo abierto, ambas cosas a la vez. Si espíritu significa: en el ser-
otro no ser sino sí mismo, entendido ello en el nivel de la existencia 
consciente, entonces es en el lenguaje donde tenemos un ser-otro, 
cualquier otro, que es conforme con ese sí-mismo, que es conforme 
con el concepto de espíritu. El lenguaje es, pues, la existencia del 
espíritu como espíritu, el mundo que el espíritu se abre, o el espíri-
tu en cuanto éste consiste en quedarle abierto el mundo. Dice: 
«Esto, el que el yo mire la cosa sólo como un signo, y como no sien-
do ella en su esencia sino yo, es decir, como significado, como refle-
xión en sí, es a su vez ello mismo objeto, interioridad que ahí está ella 
misma como existente. Y sólo así es interioridad inmediata; tiene, 
pues, que entrar también en la existencia, convertirse en objeto, es 
decir: que en un movimiento inverso, esta interioridad tiene que 
hacerse externa; retorno al ser. Y esto es el lenguaje como capacidad 
de poner nombres [entendiendo el nombre en el sentido de llamar a 
la cosa lo que ésta es] [ ... ]. El lenguaje es la fuerza que pone lo inte-
rior como ente, como siendo. Y esto es entonces el verdadero ser del 
espíritu como espíritu. Pues entonces el espíritu está ahí, es decir, 
existe, como unidad de dos selves libres [es decir, soy yo y cualquier 
otro, pues en el lenguaje soy cualquier otro distinto de mí ahí, exis-
tiendo me oigo yo y se me oye] y es una existencia que es conforme 
con su concepto [pues en lo existente no se tiene, y por cierto ade-
cuadamente, sino a sí misma]. Pero se suprime y supera igualmente 
de forma inmediata, pues se extingue, pero es oído»25. 
Una cosa es la apertura lingüística de mundo y otra es el 
mundo, el cual está ahí con independencia de que quede lingüísti-
camente abierto o no; las cosas están ahí con independencia de 
" ¡bid., p. 183. 
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que sean nombradas, de que esté dicho 10 que las cosas son. Así es; 
pero esto que acabo de decir, donde queda a la vista es diciéndolo, 
donde queda a la vista es precisamente en el lenguaje. Y por 
supuesto, de nuevo, esto que acabo de decir es independiente del 
lenguaje, como he señalado. Lo que dice aquí Hegel es muy similar 
a 10 que dice Quine26 en la última sección de «Dos dogmas del 
empirismo». Dice Hegel: 
«Primero, el lenguaje habla sólo con este selj, con el significado de la 
cosa, le da un nombre y expresa ese nombre como ser del objeto. A la 
pregunta: ¿qué es esto? Respondemos: es un lobo, un asno, etc., es 
decir, no es un color amarillo, patas, etc., no es nada que algo tenga de 
por sí, no es nada que sea de por sí autónomo, sino que es un nombre, 
un acto de mi voz, algo completamente distinto que lo que es en la 
intuición, y esto es su verdadero ser. Pero se podría replicar: ¡eso es 
sólo su nombre!, la cosa misma es algo completamente distinto. Pero 
al hablar así, no hacemos otra cosa que recaer en la representación 
sensible. Pues lo que quiero decir es que sólo es un nombre, pero en 
un sentido superior. Pues sólo de entrada, sólo a primera vista, es el 
nombre ese ser espiritual tan superficial [que esa réplica está presu-
poniendo]. Pues es a través del nombre como el objeto es dado a luz 
como siendo a partir del Yo. Y esto es la primera fuerza creadora que 
el espíritu ejerce. Adán dio a todas las cosas un nombre. Esto es el 
derecho de majestad y la toma de posesión sobre toda la naturaleza, y 
es la creación de la naturaleza a partir del espíritu. Logos es razón, esto 
es, logos es la esencia de la cosa y el hablar y dar razón de ella, la cosa 
y el decirla, la categoría. El hombre habla a las cosas como suyas y 
vive en su naturaleza espiritual, en su mundo [en la naturaleza del 
hombre y el mundo del hombre], y éste es el ser del objeto. El espíri-
tu versa sobre sí mismo. Dice al asno: tu eres un interior y ese interior 
soy yo, y tu ser es un sonido que yo he querido inventar. Asno es un 
sonido que es algo totalmente distinto que el ser sensible mismo [ ... ], 
el mundo ya no es un reino de imágenes, internamente suprimidas y 
superadas, que no tienen ningún ser, sino que el mundo es un reino de 
nombres [esto es, del decir o estar dicho lo que las cosas son, lo cual 
sólo tiene existencia, y por cierto bien fugaz, en el medio de la voz, o 
26 Cfr. W. v. O. Quine, «Two dogmas of empiricism» (1953), en su From a logical point 01 
váÉúÉgI=CUP, Mass., 1980, p. 42 Y ss. 
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en el medio del hablarse uno a sí mismo o en el medio borrable de la 
escritura]. Aquel reino de imágenes es el espíritu soñando que tiene 
que ver con un contenido que no es ninguna realidad, ninguna exis-
tencia. Su despertar es a la vez la separación; y es entonces cuando sus 
imágenes cobran verdad. El que sueña no puede distinguirse del des-
pierto, pero el que está despierto se distingue del que sueña en que 10 
que es para-él es además verdad [es 10 que la cosa es]. Lo que tiene 
delante ya no es meramente su ser-para-sí, el objeto en imagen, sino 
que ese cerrado ser-para-sí tiene a la vez la forma de ser»27. 
Pero eso quiere decir, entonces, que «el Yo, él solo, es el porta-
dor, el espacio y la sustancia de esos nombres»28. Esto es Kant, pero 
un Kant radicalizado, sin «cosa en sí». Lo que queda, si acaso, como 
materia subyacente, es 10 intuido y 10 sensible, pero suprimido y 
superado, 10 mismo que 10 que queda en Quine no es sino las exci-
taciones de nuestras terminaciones nerviosas, es decir, materia que 
no es sino 10 otro de sí en el que el Yo consiste, como puede verse 
en los §§ 131-132 sobre el sentimiento y 10 sentido; y en Quine la 
situación tampoco es muy distinta, si entendemos que «excitacio-
nes de nuestras terminaciones nerviosas» es un <<nombre». 
En todo caso, parece que podemos decir que la posición de 
Hegel es aquí la de Kant, la de un Kant radicalizado, que se deja 
leer en términos contemporáneos; pero Kant, en definitiva. Y 
recuerde el lector que hemos ido centrando la presente introduc-
ción en torno a la cuestión del paso de Hegel a Kant y que es en ese 
contexto donde estábamos dando un repaso a algunos de los con-
ceptos fundamentales que forman la textura de esta pequeña enci-
clopedia de Nuremberg con el fin de hacernos cargo de cada uno 
de ellos, pero también con el fin de ver esa textura en conjunto. Y, 
precisamente a propósito del concepto de lenguaje, y parece que 
de la mano de Hegel, acabamos de retornar a un Kant radicalizado, 
pero Kant. ¿No tendremos que realizar otra vez, esta vez a propó-
sito del concepto de lenguaje, el tránsito de Kant a Hegel? 
27 G. W. F. Hegel, Jenaer Realphilosophie, p. 183 Y ss. 
2H ¡bid., p. 185. 
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3.7. Lo que somos: un signo sin interpretación. Sobre Holderlin 
y Hegel 
Creo que no. Pues 10 que propiamente hemos hecho con estas 
consideraciones sobre el lenguaje es pasar de Kant a Hegel desde 
dentro de Kant, pero desde otro lado de 10 mismo. Lo que acaba-
mos de decir, a saber: que «el Yo, él solo, es el portador, es el espa-
cio y es la sustancia de esos nombres», no es sino un signo. Y, por 
tanto, el «Yo» no es en definitiva sino sólo un signo, o mejor, el ser-
signitivo de éste como estando a su vez ahí, como consistiendo la 
cosa en su nombre que dice el qué de ella. El Yo; como se subraya 
en el cap. VI de la Fenomenología del espíritu, sólo 10 hay dic'ién-' 
dolo o diciéndomelo, no 10 hay sino en ese decirlo. Pero por su 
carácter de ultimidad, por ser el último con el que, en todo 10 que 
acabamos de oír sobre el lenguaje, nos acabamos encontrando, es 
un signo muy especial. El Yo es un signo, pero pendiente de inter-
pretación, un signo aún pendiente de que se le dé un nombre que 
diga el «qué» de esa vacuidad suya, el «qué» de su carácter de 
noche y de su poder. Y al tener que plantear las cosas así, hemos 
pasado de Kant a Hegel, o por 10 menos mucho más allá de Kant, y 
por cierto en términos de hermenéutica. 
Conviene citar un poema de H61derlin que lleva el título de 
Mnemosyne, el concepto que, como hemos visto, en esta pequeña 
enciclopedia pone Hegel en el centro de sus consideraciones sobre 
el lenguaje, pues creo que refleja muy bien el pensamiento de 
Hegel en este punto: 
«Ein Zeichen sind wir, deutungslos/ Schmerzlos sind wir und haben 
fastl Die Sprache in der Fremde verloren.l Wenn namlich über 
Menschen/ Ein Streit ist ah dem Himmel und gewaltig/ Die Monde 
gehn, so redetl das Meer auch, und Strome müssen/ Den Pfad sich 
suchen. Zweifellos/ [st aber Einer. Der/ Kann taglich es andern. Kaum 
bedarf er/ Gesetz. Und es Wnet das Blatt und Eichbaume/ wehn dann 
neben/ Den Firnen. Denn nicht vermogen/ Die Himmlischen alles. 
Namlich es reichen/ Die Sterblichen eh an den Abgrund. Also wendetl 
es sich, das Echo,! Mit diesen. Lang istl Die Zeit, es ereignet sich aber/ 
Das Wahre [Somos un signo, pero sin interpretación. No sentimos nin-
I 
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gún dolor, y casi hemos perdido el lenguaje en lo extraño. Una lucha 
hay en el cielo y violentas se mueven las lunas, y por eso habla tam-
bién el mar, y las corrientes han de buscarse su camino. Pues induda-
ble es Uno, y puede cambiarlo todo a diario. Apenas si necesita ley. Y 
suena la hoja y se agitan los robles junto a las cimas. Pues los celestia- .. 
les no lo pueden todo, sino que son los hombres los que alcanzan antes 
el abismo, y con éstos es con los que se invierte y retorna el eco. Largo 
es el tiempo, pero se produce lo verdadero]». 
De las cuatro versiones que se tienen de este poema, ésta es 
una versión corregida (la tercera) de otra (la segunda) que apare-
ce también con el título de Mnemosyne en la pulcra y puntillosa 
edición del Homburger Folioheft de Hü1derlin que estoy utilizando, 
es decir, del cuaderno en que Hü1derlin fue dejando sus ocurren-
cias, sus bosquejos, y también poemas acabados, durante su estan-
cia en Homburg, muy cerca de Francfort, entre 1778-1800. Hegel, 
que vivió en Francfort hasta 1801, debió de conocer bien a este 
Hü1derlin. En esa segunda versión en este Cuaderno de Homburg 
cambian los versos de la parte central del poema: 
«Wenn aber ein Streit ist über die Menschen/ am Himmel, und gewal-
tige Schrittl Gestirne gehen, blind ist die Treue dann, wenn aber sich/ 
Zur Erde neiget der Beste, eigen wird dann/ Lebendiges, und es fin-
det eine Heimatl der Geist [ ... ] und die Schrift tOnt undl Eichbaume 
wehen dann neben/ den Firnen. Namlich es reichen/ Die Sterblichen 
eh an den Abgrund. Also wendet es sich, das Echo/ mit diesen [Pero 
cuando hay una lucha en el cielo acerca de los hombres y las estrellas 
dan poderosos pasos, ciega se vuelve entonces la fidelidad cuando, sin 
embargo, hacia la tierra se inclina el Óptimo, y el espíritu encuentra 
un hogar [ ... ] y el escrito o la escritura resuena, y las encinas se agitan 
junto a los ventisqueros, pues los mortales alcanzan mejor el abismo, 
y es con éstos con los que se vuelve y retorna el eco]»29. 
Otros conocidos versos de Hü1derlin que reflejan asimismo bas-
tante bien el pensamiento de Hegel en este asunto, además de que 
nos hacen pensar en Heidegger y su cabaña, es el poema titulado 
29 F. I-IOlderlin, Samtliche Werke und Erieje, tomo 1, hrsg. van M. Knaupp, WBG, Darmstaclt, 
1998, p. 436. 
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«1m Walde», «En el bosque», recogido en un cuaderno de la misma 
época que el de I-Iomburg, escrito, por tanto, también hacia 1800. 
El poema pone juntos saber de lo Incondicionado, libertad y el 
poder creador del espíritu que se da existencia principalmente en 
el lenguaje. Dice así: 
«Aber in Hütten wahnet der Mensch,! und hüllet sich ein ins ver-
schamte Gewand,! denn inniger ist's, achtsamer auchl und dass er 
bewahre den Geist,! wie die Priesterin die himmlische Flamme,! dies 
ist sein Verstand./ Und darum ist die Willkür ihm und hohere Macht/ 
zu fehlen und zu vallbringen dem Gotteranhlichen,! der Güter 
Gefahrlichstes, die Sprache dem Menschenl gegeben, damit er schaf-
fend, zersWrend, undl untergehend, und wiederkehrend zur ewigle-
benden,! zur Meisterin und Mutter, damit er zeuge, was/ er sei geerbt 
zu haben, gelernt van ihr, ihr/ Gottlichstes, die allerhaltende Liebe 
[Pero en chozas vive el hombre, y se cubre con hábitos vergonzantes; 
pues eso es más íntimo y también más solícito y cuidadoso, y que él 
conserve el espíritu, como la sacerdotisa la llama celestial, éste es su 
entenderse. Y por eso le ha sido dado el albedrío, poder superior para 
errar y llevar cosas a cabo, al igual que los dioses, al hombre le ha sido 
dado el más peligroso de todos los bienes, el lenguaje, para que cre-
ando y destruyendo, yéndose a pique, y retornando a lo siempre 
viviente, a la maestra y madre, él engendre lo que le ha sido dado en 
herencia tener, enseñado por ella, ella lo más divino, el amor que todo 
lo conserva] »30. 
Pues bien, la Reforma, la Ilustración, la Revolución Francesa y 
el propio imponerse de las estructuras de la cultura moderna, tal 
como se reflejan en Kant, y con los que el espíritu entra en su 
Heimat, en su tierra propiamente dicha, son para Hegel ese 
Ereignis de la verdad, ese suceder la verdad en la que el signo 
carente de interpretación en que consistimos se confirma absolu-
tamente como tal, pues se confirma en su absoluta vaciedad, es 
decir, se confirma en su carácter de no-ser del Absoluto, que, sin 
embargo, tiene que ponerse como Absoluto, como una vaciedad 
que es su propio más-allá, que no tiene otra interpretación que ella 
'0 ¡bid., p. 265. 
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misma, y que, por tanto, carece de interpretación. A los robles y 
encinas, agitándose cerca de los ventisqueros junto al abismo, les 
resuena del abismo el eco en que son ellos mismos los que engen-
dran aquello que les ha tocado en herencia tener, les resuena del 
abismo el no-ser del Absoluto, el no-ser de una vaciedad que no 
tiene otro más allá que ella misma, en el que ellos consisten. 
Precisamente la ausencia última de interpretación se convierte en 
referencia absoluta. La casa y cabaña moderna ni es casa ni caba-
ña, es lo abierto como tal. La memoria, Mnemosyne, cuyo princi-
pal producto es el lenguaje y, por tanto, el signo y la interpretación 
de los signos, el recordarse del yo-pienso en el carácter con el que 
se hace experiencia de sí en Kant, es decir, en el carácter de signo 
último esencialmente sin interpretación al que en ultimidad se 
reduce el lenguaje cuando casi «se pierde en 10 extraño», cuando 
no es sino él mismo para sí, todo ello, está en el centro de esta 
pequeña enciclopedia de Nuremberg. Y por eso el conjunto de la 
textura conceptual, cuyos principales elementos estamos repasan-
do, tiene el sentido de ser la textura conceptual de esa memoria, 
de la que el lenguaje es el producto y la existencia, textura nece-
saria por cuanto inexorablemente viene hecha de esa referencia 
absoluta recogida en el §208, desde la vacía igualdad del saber con-
sigo en el no serse sino 10 absolutamente otro de sí mismo. Esa 
memoria completa viene precisamente puesta en marcha por la 
abisal ausencia de interpretación del signo que es el Yo delyo-pien-
so, del principio moderno de subjetividad que da consigo mismo. 
El Absoluto, el dios del que se dice en el poema «Fatmos» de 
Hülderlin que <<N ah ist/ und schwer zuJassen der Gott [cerca está/ 
y difícil de aprehender el dios 1 »3\ no es para Hegel sino el carácter 
incondicionado, 10 Absoluto de la libertad absoluta misma. La her-
menéutica de Hegel se mueve, pues, en sentido enteramente 
opuesto a la idea de Gadamer en Verdad y método de contraponer 
verdad y método, hermenéutica y abstracciones de la conciencia 
ilustrada. 
" ¡bid., p. 447. 
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3.8. Holderlin y Heidegger sobre el carácter advenidero del prin-
cipio 
En 1802 esoribe Ho1derlin una famosa oarta a C. U. 
Boh1endorf32 en la que queda reoogida la oonexión que para 
Ho1derlin se estab1eoe entre un nuevo prinoipio, Grecia, ese nuevo 
principio oomo retorno de Greoia, das Hochste der Kunst (lo 
supremo del arte), die hoohsteArt des Zeichens (la forma suprema 
del signo) y la forma nueva de oantar del poeta, en la que todo 10 
filosófioo se oontiene. Es desde esa oonexión desde la que la exis-
tencia moderna queda vista en su oaráoter de desierto, de noohe, 
de vaoiedad, de inanidad y de penuria. Respeoto a ese oaráoter de 
la existencia moderna habría un amaneoer, pues no es el Absoluto 
el que es noohe, sino su ausenoia. Hay una verdad advenidera, de 
la que modernidad es olvido y velo. Menoiono esa oarta de este 
Ho1derlin «herido por Apo10» en la Vendée franoesa, simplemente 
por oonoretar un pooo las oosas, por referirme a un texto oonore-
to, pero no voy a entrar en él. Pues me pareoe que 10 que dioe 
Ho1derlin en esa oarta queda muy bien reflejado por un texto de 
Heidegger, su ourso sobre Parménides de 1942-43, y queda tam-
bién generalizado, es decir, 10 que dioe Heidegger podrían haoerlo 
en buena parte suyo, por una u otra vía3\ oasi todas las oorrientes 
oontemporáneas de orítioa radioa1 de la razón. Y en esa maroada 
dependenoia de Heidegger respeoto de Ho1derlin se revelaría de 
nuevo la raíz estétioa de esa orítioa, una raíz que, por tanto, oomo 
quiere Habermas, se estaría desoonooiendo a sí misma oomo 
moderna, si es que efeotivamente no debe entenderse sino oomo 
moderna. La oita de Heidegger se refiere a la peroepoión de la ori-
sis de oivilizaoión de los años 30 oomo oatástrofe y deoadenoia. 
Dioe Heidegger: 
,)2 F. Holderlin, Sdmtliche Werke und ErieJe, tomo n, p, 920 Y ss, 
JO «Olvido del Ser y expulsión de la parte proscrita son las dos imágenes dialécticas que 
hasta hoy vienen inspirando todas aquellas tentativas que arrancan la crítica de la razón de 
las figuras de pensamiento de una Ilustración en sí dialéctica y elevan lo otro de la razón a 
instancia ante la que la modernidad puede ser llamada al ordell», J, Habermas, De¡' phi 10-
sophische Diskurs der Moderne, p, 128, 
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«Sólo en vistas del prinCIpIO puede pensarse y experimentarse la 
decadencia. Entonces la caída y decadencia es sólo superable, pero 
está ya también superada precisamente cuando se salva el principio. 
y el principio sólo puede salvarse cuando puede ser el principio que 
él es. Y el principio sólo tiene carácter de principio, es el principio 
que él es, cuando el pensamiento mismo (y el hombre en lo que es su 
esencia, el pensamiento) piensan en términos de principio. Esto no 
significa el imposible de repetir el primer principio en el sentido de 
una renovación de Grecia y de trasladarla al presente, sino que signi-
fica: pensar en términos de principio y entrar así en discusión y diá-
logo con el principio, a fin de escuchar la voz de nuestro futuro temple 
y de aquello a lo que en el futuro estamos llamados. Pero ¿y si fuera 
que el principio ha caído en el olvido? ¿No tendríamos entonces que 
empezar experimentando que el olvido no es entonces una simple 
negligencia y descuido del hombre, sino un Ereignis, un aconteci-
miento que pertenece a la esencia del ser mismo y, por tanto, al des-
ocultamiento (o memoria) [ ... l. ¿Qué, si no es sólo que el hombre 
hubiese olvidado la esencia del ser, sino que el ser mismo hubiese 
olvidado al hombre y 10 hubiera dejado suelto [losgelassen 1 en el 
autoolvido?»34. 
El hacerse presente como tal este olvido sería el inicio de su 
inversión, del retorno de 10 olvidado, la vuelta del principio. 
y así, los versos de Holderlin: «Ein Zeichen sind wir, deu-
tungslos/ Schmerzlos sind wir und habenfast/ Die Sprache in der 
Fremde verloren [Somos un signo, sin interpretación, no sentimos 
dolor, y casi hemos perdido el lenguaje en 10 extraño]», son inter-
pretados por Heidegger del siguiente modo: 
«Somos un signo, este indicar es nuestra esencia. Somos, en cuanto 
señalamos en dirección a lo que se hurta a sí mismo. Como señalan-
do hacia ello, el hombre es ese señalante o indicante [zeigender l. 
Pero no es que el hombre sea primero hombre y que además o quizás 
en ocasiones sea ese indicante [zeigender], sino que, arrastrado aden-
tro de lo que se hurta, y en el ir viéndose arrastrado hacia ello, es 
como el hombre es lo que es. Su esencia descansa en ser tal indican-
J4 M. Heidegger, Parmenides, Vittorio Klostermann, Frankfurt, 1982, p. 249 Y ss. 
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te. Lo que por su propia esencia es algo indicante, es lo que llamamos 
un signo. Y en ese arrastre del estar siendo arrastrado a lo que se 
hurta, es el hombre un signo. Pero porque el signo muestra algo que 
se escapa, que se hurta, resulta que el indicar [zeigen 1 no puede inter-
pretar [deuten 1 aquello que escapa, aquello que se hurta. El signo que '" 
somos se queda, pues, sin interpretar»35. 
3.9. Hegel sobre la inanidad y vacuidad del principio 
La repuesta de Hegel a esta posición posmoderna o de crítica 
radical de la razón ilustrada está en sus consideraciones sobre el 
principio, conforme a las que, en palabras de Heidegger en ¿ Qué 
es metafísica?, «la nada no nos proporciona el contraconcepto del 
ente, sino que pertenece originariamente a la esencia del ser 
mismo»36. Este concepto de principio en Hegel es el que nos falta 
para completar nuestro repaso de los principales elementos de la 
textura conceptual de esta pequeña enciclopedia de Nuremberg. 
Pues las consideraciones de Hegel, que vamos a ver a continuación, 
nos ponen en relación el parágrafo final de esta enciclopedia 
(§208) con el parágrafo propiamente inicial (§16), el parágrafo por 
el que empieza la lógica. El concepto, al darse plenamente alcance 
a sí mismo en su carácter absoluto (§208), tiene que haberse pen-
sado «principialmente», tiene que tenerse a sí mismo delante en 
su carácter de principio (§16). Y si eso es así, el §208 no puede ser 
sino el «wieder anfangen»3\ del que habla HOlderlin en la carta 
citada, el recomenzar del §16. Pero en lugar de citar este último 
parágrafo, voy a referirme a la versión que su contenido recibe en 
el pasaje correspondiente del comienzo del libro primero de la 
Ciencia de la lógica. 
Al principio de la Ciencia de la lógica habla Hegel del puro ser 
y la pura nada. Dice sobre el ser: «Puro ser, sin ninguna determina-
ción ulterior. En su indeterminada inmediatez es sólo igual a sí 
.15 M. Heidegger, «Was heisst Denken?», p. 130. 
36 M. Heidegger, ¿Qué es rnetafisica?, p. 41. 
J7 F. Holderlin, Sarntliche Werke und Brieje, tomo II, p. 922. 
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mismo y no es tampoco desigual respecto a otro, no tiene ninguna 
diversidad respecto de sí ni tampoco hacia afuera [ ... ]. Es la pura 
indeterminidad y vacío. No hay nada que intuir o que ver en él si es 
que aquí puede hablarse de ver o de intuición, o es quizá ese puro 
y vacuo intuir mismo. Tampoco hay nada que pensar en él, o es el 
puro pensamiento vacío. El ser como inmediatez indeterminada es 
efectivamente nada, y ni más ni menos que nada». Y dice sobre la 
nada: «Nada, la pura nada, es simple igualdad consigo misma, per-
fecta vaciedad y ausencia de determinación y contenido. En cuan-
to puede hablarse aquí de intuición y pensamiento, es una 
diferencia el que se esté intuyendo algo o nada o el que se esté pen-
sando en algo o en nada. No intuir nada o no pensar en nada tiene, 
por tanto, un significado [el marcado por esa diferencia]; y si dis-
tinguimos entre ambos [entre pensamiento e intuición] entonces 
no hay nada, no existe nada en nuestra intuición o en nuestro pen-
samiento: o más bien la nada es la intuición vacía o el pensamien-
to vacío mismos, y la misma intuición vacía o pensamiento vacío 
que el ser. Nada es, por tanto, la misma determinación, o más bien, 
ausencia de determinación, y por tanto 10 mismo que el puro ser 
[ ... ]. El puro ser y la pura nada son, por tanto, 10 mismo»J8. 
3.10. Hegel sobre el carácter advenidero del principio 
Pero ¿en qué sentido son estas consideraciones de Hegel sobre 
el principio una completa recusación de las posiciones tanto de 
HOlderlin como de Heidegger en cuanto éstas significan un dejar 
detrás la noche de la existencia ilustrada moderna, un despertar de 
su definitiva decadencia? l-lemos dicho que para Hegel la expe-
riencia básica de la modernidad es que la razón moderna, definiti-
vamente en la Crítica de la razón pura, se descubre como el 
no-ser de lo Absoluto en el que, sin embargo, lo Absoluto oonsiste, 
como el puro vacío en el que la intuición y el pensamiento se tie-
JH G. W. F. Hegel, Wissenschaft der Logik, hrsg. von G. Lasson, Felix Meiner, I-Iamburg, 
1967, tomo 1, p. 66 Y ss. 
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nen delante en su indeterminada inmediatez, al dar el pensamien-
to con su propio carácter absoluto. El puro ser y la pura nada, que 
son, por tanto, lo mismo, son absolutamente el principio. Pero si 
esto es así, la verdad advenidera del principio a la que se refiere 
Heidegger, y a la que se refiere la infinita nostalgia de los himnos 
de Holderlin, no es otra que la de la razón ilustrada moderna en su 
descubrirse esa razón en su carácter incondicionado, en su encon-
trarse ella puesta en el lugar del Absoluto. Y la inanidad de lo que 
absolutamente es principio (la inanidad del ser y la nada, que son 
lo mismo) se transfiere a la superficialidad de la existencia moder-
na, a la superficialidad del Absoluto revelado que es la razón 
moderna, pues, como se dice al final de la Fenomenología del espí-
ritu, Dios revelado, la profundidad revelada, es la superficie y la 
inanidad de lo superficial. El hombre-Dios del principio de subjeti-
vidad, de la razón ilustrada moderna, no tiene más allá, él mismo 
es para sí su más-allá, él mismo es el advenir de la verdad del prin-
cipio, pese a toda su noche y superficialidad. En cuanto hombre-
Dios, él es la completa verdad de ese principio, tras el cual nada 
hay, como se refleja en el propio carácter incondicionado de lo que 
de él resulta. La nada del Absoluto es el puro ser de la conciencia 
moderna en su propio encontrarse ella ahí en el lugar del Absoluto 
como siendo en su puro ser e inmediatez el no-ser, la nada de ese 
Absoluto; y por eso la conciencia moderna es también retorno 
reflexivo de la inmediatez, apelación ilustrada a lo inmediato y a la 
experiencia inmediata (como consistiendo eso inmediato en lo 
Absoluto) que caracteriza a la cultura ilustrada moderna, como 
Hegel señala muy bien en su análisis de la Ilustración en el cap. VI 
de la Fenomenología del espíritu. Para I-Iolderlin lo supremo de la 
religión del arte es el himno y la tragedia. Para el Hegel de la 
Fenomenologia del espíritu lo supremo de la religión del arte es la 
comedia, en el que la conciencia corriente se pone en el centro 
como un dios, y, mirándose a sí misma en su mundo, se ríe de todo 
y también de sí. ¿Se imagina alguien a Heidegger comentando una 
comedia de Aristófanes en vez de unos versos de Píndaro o de 
Sófocles o un poema o himno de Holderlin? 
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3.11. Excurso sobre un concepto de historia de Benjamin. 
Historia, historicismo y diseminación 
y para esta conciencia moderna, que no tiene más remedio que 
tener delante todo el trecho que va desde 10 que absolutamente es 
principio hasta la experiencia de su propio carácter absoluto, es 
decir, que se es concepto que se sabe en su carácter absoluto, que 
sabe de sí en su propio carácter absoluto, el tiempo en cuanto con-
cepto intuido no tiene más remedio que tener este aspecto: 
«Hay una concepción de la historia que confiando en la infinitud del 
tiempo sólo distingue el tempo de los hombres y las épocas que rue-
dan con rapidez o lentitud por las vías del progreso. Con ello se 
corresponde la falta de trabazón, la falta de precisión y rigor de la exi-
gencia que plantea a la actualidad. Las consideraciones que siguen 
parten, en cambio, de un determinado estado en el que la historia 
queda agavillada como en un punto focal, como ocurrió siempre en 
las imágenes utópicas de los pensadores. Los elementos del estado 
final no aparecen como una tendencia de progreso, que en sí carecie-
se de figura, sino que están profundamente insertos en cada actuali-
dad como las creaciones y formas más amenazadas, más 
desacreditadas y de las que todos se ríen. Configurar ese estado itulla-
nente de perfección hasta elevarlo a absoluto, hacerlo visible y domi-
nante en la actualidad, ésa es aquí la tarea del historiador. Ese cuadro 
no hay que tratar de bosquejarlo pintando pragmáticamente los deta-
lles (instituciones, costumbres etc.), del cual ese estado más bien 
escapa, sino que hay que aprehenderlo sólo en su estructura metafí-
sica, como el reino mesiánico o la Revolución Francesa»39. 
Puede que Benjamin esté pensando en la idea que Hegel se hace 
de la historia como 10 más opuesto a la concepción que él propone 
aquí. Pero, primero, el que haya algo así como «la historia» en 
absoluto sólo puede ser posible para una conciencia que, al encon-
trarse ocupando el lugar de 10 Absoluto, no tiene más remedio que 
barruntar el instante de ese encontrarse como aquel en el que el 
origen tiene su verdad, es decir, en el que coinciden el origen y la 
.19 W. Benjamin, Illuminationen, Suhrkamp, Frankfurt, 1980, p. 9. 
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posición en que ella está. Para Hegel el tiempo es el concepto intui-
do. Al concepto que se tiene como concepto, que se tiene en su 
forma conceptual plena, su intuición que es el tiempo no puede 
organizarse esquemáticamente de otra forma, en 10 que se refiere 
a la esfera del espíritu, que como totalidad de la historia, que se 
devora a sí misma en un ascenso desde la inanidad del origen hasta 
la superficialidad del presente, no siendo esta última sino un eco 
de aquélla. Es a esta conciencia a la que se abre la historia en su 
totalidad. En el instante en que ella consiste, esa conciencia puede 
ponerse en cualquier rincón de la historia no siendo ella propia-
mente ninguno yeso es 10 esencial de su historia. Y ese instante 
coincide para esa conciencia con la exigencia de ponerse como 10 
Incondicionado, con la exigencia de la libertad absoluta, que no es 
ciertamente una exigencia menor. 
y por eso, aun cuando probablemente Benjamin esté pensando 
que 10 que él dice es también 10 opuesto, esa conciencia histórica 
es también la conciencia historicista para la que todo el devenir 
histórico y todos los avatares históricos le quedan ahí como en el 
presente del instante en que esa conciencia consiste. Aunque la 
noción de «instante» en la filosofía del siglo :xx se suele asociar por 
10 general con todo 10 opuesto a la concepción historicista, el his-
toricismo no es sino la plasmación del instante, la conciencia ins-
tantánea, y como tal entiende Hegel la conciencia moderna en el 
haberse de poner ésta como siendo 10 Absoluto. Y es esta concien-
cia instantánea, histórica e historicista, y no otra, la que por su 
propia estructura puede entenderse a sí misma como 10 hace 
Foucault en «Nietzsche, la genealogía, la historia» (1971)40, en la 
forma, ciertamente, de una pelea con el propio Hegel. 
y puesto que la existencia del espíritu es el lenguaje, esta con-
ciencia histórica e historicista es también la «diseminación», la 
deriva de los signos, la deriva de las interpretaciones de los signos 
40 M. Foucault, Nietzsche, la genealogía, la historia, traducción de J. Vázquez Pérez, Pre-
textos, Valencia, 1988. 
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y de las interpretaciones de las interpretaciones de los signos, etc., 
pero, eso sí, sostenida por la incondicionalidad del instante que 
hace posible a la conciencia histórica y a la conciencia historicis-
ta moderna. Pues la diferencia que la alimenta es la de una con-
ciencia finita que no tiene más remedio que considerarse a sí 
misma como 10 absolutamente otro de un Absoluto, en el que ella 
tiene, sin embargo, que consistir sin poder serlo. Y ése es el 
Absoluto, infinitamente distante de sí mismo, pero en ello igual a 
sí mismo, que insistentemente trasparece incluso en los más furio-
sos ejercicios de deconstrucción contemporánea. Con todo 10 cual 
estoy diciendo que posiciones en el pensamiento contemporáneo, 
que habitualmente se consideran 10 más opuesto a Hegel que cabe 
pensar, quizá no sean sino un leve comentar a Hegel precisamente 
en términos del propio Hegel, y si acaso un «pensar con Hegel con-
tra Hegel», en el que acaba resultando que eso quien mejor 10 hace 
es Hegel mism041 • 
3.12. Los dioses griegos y la humanidad olímpica. Cristo, el ros-
tro del hombre-Dios como inmediatez sustraída. 
Los griegos pusieron a sus felices dioses en un abstracto más-
allá en el que, como muestran los relieves de Fidias en el Partenón, 
ellos ignoran por completo a los mortales incluso durante la acción 
cultual de éstos, que se diría que sólo vale para hacerlos visibles en 
su felicidad y en su indiferencia. En la fiesta y acción cultual en la 
que el hombre se celebra a sí mismo, la bella individualidad olím-
pica, transmutada en universalidad, brilla como transfiguración de 
10 humano, como trasluciéndose en ella el dios y barruntándose 
ella como el dios, un fugaz instante de brillo e inmortalidad des-
mentida. Pero es Cristo, del que la bella humanidad olímpica sólo 
es un barrunto, el que bajando al sheol, bajando al infierno, bajan-
do a la muerte y, por tanto, a 10 último de 10 humano, tal como se 
41 "Por eso, toda filosofía comienza hoy por ser una conversación con Hegel, no sobre Hegel 
[ ... ], haciéndonos cuestión con él de lo que también para él fue problema», X. Zubiri, 
Naturaleza, Historia y Dios, Editora Nacional, Madrid, 1974, p. 225. 
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nos describe en Ser y tiempo, convierte ese no-ser en el no-ser del 
Absoluto, tal como se explica en el capítulo segundo, versículos 5-
11, de la epístola de San Pablo a los Filipenses: 
«Tened entre vosotros los mismos sentimientos que Cristo: El cual, 
siendo de condición divina, no retuvo ávidamente el ser igual a Dios. 
Sino que se despojó de sí mismo tomando condición de siervo hacién-
dose semejante a los hombres y apareciendo en su porte como hom-
bre; y se humilló a sí mismo, obedeciendo hasta la muerte y muerte de 
cruz. Por lo cual Dios le exaltó y le otorgó el nombre que está sobre 
todo nombre. Para qúe al nombre de Jesús toda rodilla se doble en los 
cielos, en la tierra y en los abismos, y toda lengua confiese que Cristo 
Jesús es señor para gloria de Dios Padre». [O como dice Hegel:] «La 
relación sustancial del hombre con Dios empieza ofreciendo la apa-
riencia de que, en su verdad, consiste en un más-allá, pero el amor de 
Dios al hombre y del hombre a Dios suprime y supera la separación 
entre el más-acá y lo representado como un más-allá, y es la vida eter-
na. Esta identidad queda a la vista en Cristo, en Cristo se vuelve intui-
ción. Como hijo del hombre él es hijo de Dios. Para el hombre-Dios no 
hay más-allá. A Cristo no hay que considerarlo como este hombre sin-
gular, sino como el hombre universal, como el verdadero hombre. El 
lado externo de su historia hay que distinguirlo del religioso» (§207). 
Ahora bien, en la propia representación religiosa este Cristo del 
que en cierto modo los dioses olímpicos y, ciertamente, la huma-
nidad olímpica sólo son barrunto, es el Cristo resucitado y subido 
al cielo, es inmediatez de Dios e individualidad de Dios, pero inme-
diatez e individualidad sustraídas. El Cristo ido manda a la 
comunidad su espíritu. La borrada abstracción de Dios_yla sustra-
ída presencia del Dios-hombre sólo son como espíritu de la comu-
nidad, es decir, como incondicionalidad de la libertad: «Saber la 
reconciliación de Dios con el hombre, como siendo en y para sí, es 
el espíritu santo de la comunidad. Este reino de Dios es ante todo 
la iglesia invisible, que comprende todas la regiones y religiones del 
mundo» (§207). Precisamente a propósito de estos elementos de la 
representación religiosa, Hegel habla en la Fenomenología del 
espíritu de la autosupresión de la representación en la religión 




Pero en su carácter de no-ser de lo Absoluto en que lo Absoluto, 
sin embargo, consiste, la existencia moderna es también inmedia-
tez, es también individualidad, es existencia que también tiene que 
tenerse ella ahí delante precisamente en ese su carácter de abso-
luto en lugar del hombre-Dios que, en cuanto hombre universal, es 
esencialmente una inmediatez o existencia ausente, rostro como 
un rostro ausente o la ausencia de rostro. «Sólo es para la fe» 
(§207), dice Hegel; o quizá ni siquiera para la fe, pues ésta tiene 
esencialmente que decir con el autor del salmo 27: «De ti ha dicho 
mi corazón: "busca su rostro"». Pues a la libertad absoluta le es 
esencial el momento de completa indeterminación, de vacua abs-
tracción puesta en el centro de la existencia. 
3.13. El hombre-Dios como inmediatez sustraída y la centralidad 
del arte como arte 
Del arte que, en cuanto arte, sólo es moderno, dice Hegel en 
esta pequeña enciclopedia de Nuremberg que 
«expone al espíritu en individualidad y a la vez purificado de la exis-
tencia contingente y de los cambios de ésta y de circunstancias exter-
nas, y lo hace objetivamente para la intuición y la representación. 
Objeto del arte es lo bello en y para sí [es decir, el espíritu en exposi-
ción pura en la forma de individualidad], no la imitación de la natu-
raleza, pues ésta no es sino un trasunto temporal y no-libre de la idea. 
El arte depende de qué conciencia sustancial es el espÍrihr. Nosotros 
estudiamos las obras griegas, pero no por eso somos griegos. Pues no 
es la representación la que hace el arte, sino la vida prodtJ:;Üva inter-
na, el ser nosotros mismos eso». 
y lo que somos es la existencia del no-ser del Absoluto. En otro 
lugar de esta misma enciclopedia Hegel hace una curiosa observa-
ción acerca de eso que somos, pero en relación con el arte. 
Hablando de las alucinaciones fanáticas dice: «La exaltación faná-
tica cae en la locura de preferir la exterioridad que se toca a las for-
mas carentes de imagen. Lo sensible habría de quedar por encima 
de lo espiritual. En la cosa se quiere ver a Dios, pero sin el arte». 
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Como en Hegel no hay ninguna observación casual, ésta parece 
querer decir que en lo sensible se puede ver a Dios, «pero con el 
arte»; de ahí que, como he indicado más arriba, en el curso de Jena 
afirme (como justificando la calculada inclusión del arte en la figu-
ra «religión» en la Fenomenología del espíritu) que «el arte en su 
verdad es más bien religión»42. Pues bien, ése es el lugar del arte en 
cuanto moderno. Es el dejarse ver la libertad absoluta en su ausen-
cia de rostro, pero precisamente en su carácter absoluto. Y esta 
idea del arte como única figuración posible de lo Absoluto en la 
noche del concepto recoge la centralidad que Holderlin o Schelling 
conceden al arte, pero como fenómeno específicamente moderno, 
como única figuración posible de lo Absoluto en la noche del con-
cepto y en la esencial ausencia de rostro del hombre-Dios que 
caracterizan precisamente a la existencia moderna, y no como 
anuncio de un más allá de ésta, porque, de nuevo, el hombre-Dios 
es su propio más-allá, la existencia moderna es ella para sí su pro-
pio más-allá. 
3.14. El arte sin imagen directriz. Tres observaciones de Adorno 
Pero el decir así las cosas tiene la altisonancia del lenguaje reli-
gioso. Esto mismo se puede decir también de forma mucho menos 
altisonante recurriendo a Adorno. En el artículo que da título a su 
colección de ensayos Ohne Leitbild. Parva aesthetica43 hace 
Adorno tres observaciones que voy a comentar brevemente para 
concluir. 
Subraya Adorno, en primer lugar, la no heteronomía de toda 
genuina obra de arte: «Con todas las reservas habría que decir algo 
general. Toda obra de arte tendría que estar hoy completamente 
trabajada, no contener ninguna mancha ciega, ninguna forma reci-
bida heterónomamente. El que sea esto lo que se tiene a la vista, o 
el que la obra no respete ya en absoluto por su propio plantea-
42 G. W. Hegel, Jenaer Realphilosophie, p. 266. 
4J Th. W. Adorno, Ohne Leitbild, SlIhrkamp, Frankfllrt, 1967, p. 16 Y ss . 
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miento esa pretensión de Absoluto que ella no tiene más remedio 
que entablar por su propia existencia, eso es lo que decide sobre el 
nivel que la obra alcanza». Por tanto, lo primero es para Adorno la 
pretensión de absoluto de la obra y la supresión de toda heterono-
mía, es decir: toda obra genuina desdice aquello de lo que depen-
de. Esto siempre fue así, pero hoy se convierte en elemento de la 
conciencia artística. Y ello es desde luego campo abierto para la 
subjetividad y para el capricho, y también para la ramplonería y la 
superficialidad, pero sólo ese campo puede ser el terreno en el que 
se produzca también el logro artístico. Toda obra desdice la ante-
rior, pero no la supera. O mejor, toda obra cancela y supera la ante-
rior, pero para seguir siendo lo mismo que ella, para consistir 
igualmente en la completa autonomía de su forma. Todas las obras 
genuinas de arte quedan a igual distancia del centro, pero sin poder 
repetirse. 
La segunda observación de Adorno se refiere al desmorona-
miento actual de toda norma e imagen directriz: 
«Se está también bien lejos de dar razón del contenido de objetividad 
de esta completa subjetividad y de esta completa libertad en el modo 
de proceder del artista. Pues lo obligatorio para el artista, que en vano 
podría extraérselo de nada cosmovisional, se oculta ante todo en el 
material con el que tienen que trabajar los artistas [ ... ]. Pues en el 
material está sedimentada la historia. Sólo aquel que sabe distinguir en 
el material entre lo que históricamente viene al caso y lo irremedia-
blemente envejecido, producirá conforme a ese material. A los artistas 
les es esto presente siempre que evitan formas, colores, sonidos, que, 
ciertamente, serían posibles como productos naturales, pero que por 
asociaciones históricas repugnan al sentido de aquello que habrían de 
producir [ ... ]. En este sentido el material trae ya intenciones a la obra. 
y ésta sólo puede asumirlas en su propio contexto entendiéndolas, 
adaptándose a ellas y así modificándolas. No se pinta con colores, no 
se compone con sonidos, sino con relaciones cromáticas o sonoras 
[que son históricas, que son cultura, que son espíritu]». 
Así pues, en esa su pretensión de absoluto, es decir, con supre-
sión de toda heteronomía, la obra de arte no es sino el relacionar-
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se el espíritu con lo otro de sí como viniendo mediado por él 
mismo y siendo él mismo. Pero la conciencia moderna da consigo 
como siendo ella el no-ser de lo Absoluto en que lo Absoluto con-
siste, y que la convierte en la conciencia instantánea y, por ins-
tantánea, en histórica e historicista. Es decir, da consigo como 
pudiendo mirarse en lo simplemente otro de sí misma. Por tanto, 
es esta conciencia la que tiene por antecedente suyo cualquier 
forma de arte por lejana y extraña que sea, en cuya supresión y 
superación, sin embargo, habrá ella de consistir. Pero también esta 
conciencia moderna que da consigo como el no-ser de lo Absoluto, 
como el Absoluto ser-otro de sí misma, da consigo en su carácter 
de no-casa, en su propio serse para sí misma lo extraño de sí, y aún 
lo siniestro. 
La tercera observación se refiere a la «esfera técnica» como la 
única en la que cabe discernir 
«entre lo correctamente vinculante y lo falsamente vinculante, y ello 
sin necesidad de recurrir a engañosas imágenes directrices [ ... j. 
Desde las prescripciones técnicas en la enseñanza de las artes, que 
todavía se orientan por normas externas y por formas de proceder 
externas, pero que son capaces de discernir bien conforme a la medi-
da que ellas establecen, hay que elevarse a aquel concepto de técnica 
que, más allá de todas esas representaciones aparentemente asegura-
das, partiendo de la pura complexión de la cosa, instruya a ésta acer-
ca de cómo tiene que ser y cómo no. Y si se dice que la técnica es puro 
medio y que sólo el contenido es fin, resulta que esto es sólo una 
media verdad como todo lo trivial. Pues en el arte no bay presente 
contenido alguno que no esté mediado en el fenómeno, en su forma 
de aparecer, y la técnica es la suma de esas mediaciones. Sólo 
mediante el cumplimiento de legalidades técnicas puede decidirse si 
una obra de arte tiene sentido o no, no hay otro modo; el sentido de 
una obra de arte ha de entenderse en y desde los centros de su com-
plexión, y no como algo a lo que ella se refiera o que ella exprese». 
Es decir, en su pretensión de absoluto, con supresión de toda 
heteronomía, y no consistiendo sino en la relación absolutamente 
libre del espíritu con su otro como siendo él mismo, la obra de arte 
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es un puro hacer, pura perfección técnica en la que la técnica se 
supera a sí misma en un «porque sí», cuyo sentido sólo puede leer-
se desde los propios puntos nodales de la obra, y no desde afuera. 
y es así como la obra de arte, de arte como arte, es el darse figura, 
es la figuración de lo Absoluto de la libertad, el quedar a la vista el 
Absoluto de la libertad, sin contenido heterónomo y, por tanto, sin 
objeto. Pues es en el arte, y no en el saber ni en la religión, donde 
ello se deja ver. En el arte como arte se da, pues, figuración de lo 
que no tiene ni figura ni rostro. 
3.15. Arte y apertura de mundo. Un ejemplo de Juan Ramón 
Jiménez 
Pero la libertad moderna, hemos dicho, es el Absoluto ser-otro 
de la conciencia moderna, el ser ésta el no-ser de lo Absoluto, que 
no es sino lo Absoluto, y en ello consiste el carácter incondiciona-
do de esa libertad. Ese ser-otro, ese serse el no-ser de lo Absoluto, 
esa diferencia respecto de sí, es la específica apertura de la exis-
tencia moderna. Cada obra individual de arte lograda es un fogo-
nazo único en que esa apertura se deja ver44 • 
y a veces este arte convierte en tema su estar en el lugar del no-
rostro del hombre-Dios, de la ausencia de figura de la libertad abso-
luta, es decir, convierte en tema su ser un fogonazo único en el que 
no se deja ver sino la noche del concepto, la ausencia de rostro del 
hombre-Dios, la apertura de la conciencia moderna en su carácter 
absoluto. O no es que el arte convierta eso en tema, sino que se 
sabe ser en inmediatez e individualmente eso mismo.-Es lo que 
sucede en el poema de Juan Razón Jiménez que éste titula «Ente»; 
lo que el poema dice no está sino en el decirlo mismo, el poema 
refulge desde sí mismo, precisamente por ser lo que él dice, pues 
en lo que dice consiste la base misma del lenguaje. En este poema, 
el recordar occidental, el sacudirse la apertura moderna de la exis-
tencia el olvido de su propio carácter absoluto, se da dos antece-
44 Cfr. H. Maldiney, L'art, l'éclair de l'etre, Éditions Comp'Acts, Chambéry, 2003, p. 21 Y ss. 
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dentes, que el poema cancela y borra sin pretender superarlos. El 
primero es el poema «En una noche oscura» de San Juan de la 
Cruz, en el que éste convierte en arte renacentista, en arte en el 
que él solo se desgaja de la religión, la ausencia de rostro del hom-
bre-Dios de la religión revelada; el poema de Juan Ramón Jiménez 
termina ese canto, en el sentido de recuerdo de un olvido. Y el 
segundo antecedente es 10 totalmente otro, a saber, la conversión 
oriental de esa misma apertura absoluta en olvido dentro de esa 
misma apertura, pero olvido que se muestra en su esencial impo-
sibilidad, pues aquí habría de ser un olvido moderno y precisa-
mente el poema es 10 contrario de todo olvido, pues es recuerdo del 
no-ser de 10 Absoluto en que éste consiste. Un levísimo toque (bus-
cado) de cursilería o mal gusto y un punto de siniestro ponen ade-
más a ese decir a infinita distancia de sí mismo; todo es como un 
casi «perderse el lenguaje en 10 extraño», que mantiene en desaso-
siego y en infinita nostalgia de sí a la felicidad de la igualdad con-
sigo mismo del concepto: 
«Se va, subiendo a 10 otro.! Allá arriba, donde el viento,! sobre una 
raya del mundo,! vuelo total, incandesce,! duerme, entre piedra, sin 
sueño.!/ Y los pájaros más solos/ están como para nadie,! bajan como 
para todos/ al nadie que está en el todo,! al uno que está en la nada'! 
La felicidad completa:/ el ser del no ser supremo,! el no ser del ser 
supremo.!/ Ente constante al olvido,! olvido en gloria del dios/ que no 
está en ninguna parte/ de tanto estar sin saberlo,! y colma la soledad.!/ 
Este no ser sucesivo/ que es este ser verdadero;/ que nadie puede tro-
car,! que nadie puede quitar,! que nadie puede evitar.!/ Y una sola flor 
se mece/ sobre la inmensa presencial de la ausencia magistra1»45. 
45 J. Ramón Jiménez, Obra poética, ed. de J. Blanco y T. Gómez Trueba, Biblioteca de 
Literatura Universal, Madrid, 2005, p. 1084 Y ss . 
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